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(॥|. नन्‍यायदर्वन के आधार्य एवं साहित्य 277 
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प्रस्तावना 


अभाभा.. वालबक. पाती. बंका चंमाएूं).. वानपरक'. केसरी 


प्राय: सुधी जन कार्य-अकार्य के प्रति तंगपगल्त होते हैं | लेकिन, जैले तरीवर 
में रहते हुए कमल-पत्र जल ते अप्रभावित रहता है, वैसे ही ज्ञानी ईसंतार में रहते हुए 
पाप-कर्म ते असम्पुक्त रहते हैं | अतएव दरघन की भारतीय प रम्परा 'शब्दे निष्णात' 
और 'परे निष्णात* ते,गतार्थ होती है ।'वेदान्तपरिभाधा' हछतसी निष्णातता का 
प्रत्फटन है । 


भारतीय चिन्तन का प्रारम्भ अग्वेद नातदीय रक्त के रचनाकार परमैष्ठी 
से माना जाता है | इसकी प्ररिणति उपनिषदों गीता और वेदान्तन्सत्र में हुई है । 
पश्चात॒वर्तो ग्रन्थ इसी चिन्तन के विवर्त हैं । यह भोध-प्रबन्ध भी 'िसी नवीन मत 
के प्रतिपादन का दावा नहीं करता है | न्‍यायर्म॑जरीकार जयन्त भद्ठ ने कहा है-- 

कतो वा न॒तनं वस्तु बषमुत्प्रेशक्षों पा: । 

वृषो विन्यात्वैधचिज्यमाश्रमत्र विदचार्यताम्‌ ।। 


अधात्‌ “हम कहाँ किसी नहीं वस्तु की उत्प्रेक्षा कर सकते हैं१ पृवाचार्याँ ने जो कहा 

है उसी को हम अपनी चिदग्ध शब्दादली मेंकह रहे हैं? उसका घविचार करें ।॥" 

श्रुति का वैलक्षण्य उत्तवी उत्त तकतितता में न्‍नाष्ठित है जिसका' संकेत लौकिक अनुभव 

में प्राप्त होता है ।'आम्नाय' में चिभ्-त्ाज्ञा की भाँति सत्य प्रस्फुटित हुआ है, 
परन्तु मानवीय मनीषा ने अपनी सक्षमतम्‌ तर्कणा शक्ति से जितना ही अधिक उनका 
परोश्षण किया है, उतना ही अधिक उनकी सत्यक्ञा पूर्ण भास्थरता के ताथ प्रकट हुई 
है । अत: भारतोय दर्षन मेँ वेदान्तीय तर्कनविध्ाश्री अप्रात्ति#ग है | वह अपनी सक्षमता 
एवं प्ौदृता के कारण तामान्य-बोध से अस्म्पुक्त है । इधर वेदान्त अपने लक्ष्य को 
अत्यन्त व्यावहारिक बताता है । उसका उद्धौष है कि मानव वर्तमान जीवन मेँ 
अपने परम पुदूषार्थन्मीक्षू- को आधिात कर सकक्‍ता' है | ज्ञान ही इसका अजु मार्ग है | 
मानव द्वारा अपनी व्यावहारिक दृष्टि में किंचित परर्तिर्तन किये जाने ते अभीष्ट 
ज्ञान- प्राप्ति हो सकता है, क्यौंकि उसकी |तत्त्वमासि प्राप्ति अप्रा।प्ति की 
प्राप्ति नहीं है, वरन्‌ प्राप्ति की हो प्राप्टिशिआज की वैज्ञानिक उपलब्ब्धि ने 
मानवन्ब॒द्धि को विषेष्षा: तार्किक बना। दिया डै । भिराकृ। हिंताघए सत्य भी 


तर्क-परीक्षा में सफल हुए बिना आज के सतामारण जन को प्रभातित नहीँ कर पाता 
है | अत: स्पष्ट है कि शाबाघक्केदिन भारतीय घिच्ाारधारा में विषमता है, किन्तु 
मलावच्ोदेन में तमता या एकता है । 


भारतीय चिंतन मेँ 'वा्‌" को समस्त चिद्याओं का संयोजक सत्र माना गया 
है । वह प्रस्फुटन भी है और प्रस्फ्टन की प्रक्रिया भी है | वस्त॒त: वाक्‌ यथार्थ 
का ऐसा अमुर्तन है, जो यथार्थ के दृष्टिदोष ते, श्रुत्तिदोध ते मकक्‍त है, यह अमर्तन 
५ येक रचना के पहने रहता है और प्रत्येक संरचना के ग्रहण में साझेदारी का आधार 
होता हैं, यह अमुर्तन ही दर्शन की शब्दावली में अपरोध्ानभतति है और प्रमाणमीमासा 
की भाषा में'मान" है | यह अपने आप में तोब् अनभव भी है, जैसे एकान्त मेँ सुना 
हुआ शब्द और सक्ष्म राग तफानों की चीों और नगरों की शोर शराबे ते अधिक 
तीव्र होता है । 


वास्तव में भारतीय आल्तिक फछ्-दर्षनों में ज््यायदर्शन वैदिक 
वाइग्मय के वाकोचाक्‌" का पारिवर्धन है । इस दर्गन की तार्विक तिवेचना की 
प्रक्रिया समत्त दाईनिक ग्रन्थों की उपजील्य रही है, अत: अपिकांश दा भनिक ग्रन्थ 
न्याय की तार्तिक प्रक्षिया से परौध्षा-परोक्ष रूप ते प्रभाचित प्रतीत होते हैं ॥ताकिक 
7गरोीमाणि घर्मराज अध्वरीन्द्र कृत वेदान्तपरिभाषाओश इसका अपवाद नहीं है । 
परिभाषाकार स्वय॑ तद्वैतवेदान्ती होते हुए भी न्याय के प्रकाणड चिद्ान थे । अतः 
3हैत वेदान्त की विषयवत्त ते ताक्षात्‌ सम्बद्ध होते हुए भी उनका यह ग्रन्थ स्याय- 
दर्शन ते भश प्रभावित है । 


प्रस्तुत शोध-प्रबन्ध का प्रणय न इती प्रभाध को सुस्पष्ट करने को उद्देश्य 
से किया गया है | जितके स्पष्टीकरण होने ते चिंचिध दा्शीनक जिल्लासाओं को 
शान्ति हो सके तथा चविद्वदतजन न्याय दर्शन व 3द्वित-वेदान्त से तम्बनन्धित प्ुत्तंगों 
का एकत्र ज्ञान प्राप्त कर सकें, यही 8/₹ पुथास एवं आकांक्षा इस शोप-प्रबन्ध 


(३ 
हि आधे अनुत्पत | 


"वेदान्तपाश्माषा पर न्याय प्रभाव की समीक्षात्मक परीक्षा" संक्षक इस 
शोध-प्रबन्ध को छः: अध्यायों में विभाजित किया गया है | इसके प्रथा तध्याय 
में न्याय दर्गन और वेद्वान्त दर्गन के सम्बन्धों की ऐतिशापिक प्ृष्छिभाम की 
घिवैदना को गयी है । द्वितोय अध्याय मेँ परिभाषाकार घारिज अध्वचरीनढ्र के 
पोगदानों की त्मीक्षा की गयी है । ततीय अध्याय मेँ वेदान्तप्ररिभाषा की 
प्रमाफ्ीमांसा पर न्‍याय-प्रभाव की समीक्षा की गयी है । चत॒र्थ अध्याय वेदान्त- 
परिभाषा के प्रमाणेतर परद्दार्थी पर गैधयारपिक पुमाष का नरूपण करता है । पंचम 
अध्याय प्रमभा और भा के विषय में घारिण अध्तरीन्द्र के मत्त का निरूपण करते हुए 
उत्त पर न्‍याय-प्रभाव का विवेचन करता है | छहवें अध्याय में तम्पर्ण शोध-ग्बन्ध 
का उपसंहार प्रस्तुत करते हुए उप्तती मौलिकता' को सप्ष्ट किया गया है 


मैं उन तब पॉरह्त्स और पाण्यात्य, प्राचीन और अर्धीन चिद्वानों का 
उपकत हूँ जिनकी कृतियों से था फिनप्ले मज़े उत्ताह, गति और सहायता मिली है 
तर्वप्रथाय अपने इस भोध-प्रबचन्ध के गार्ण निर्देश छचिएएरेण्य गरुवर्थ डा0 नरेन्द्र सिंहदे 
परणों में हार्दिक प्रणाम निवेदधित करता हैं, एिनके वैद्य पर्णी कशल भार्ण निर्दे शन 
में यह शभोध-प्रबन्ध पूर्ण हो त्का । इती परिप्रेद्वा में गस्वर्य प्री0 देवकी नन्‍द्दन द्विवेदी 
तिभागाध्यक्ष, दर्शन-वधिभाग, इलाहाबाद पिश्यातव्रवालय को अपनी प्रणामाजलियाँ 
समर्पित करता हूँ, जिनसे प्राप्त सहायता तथा स्नेह अनेक तगन्याओं के बीच भी 
शोध कार्य को गति प्रदान करतारदा!मैं उनके प्रति कतज्ञ हैं । 

पज्य गुरूवर्य प्रो0 एस्एस0 राय है म्तपर्च घिमागाध्यक्ष, दरईन चिभार 
इलाहाबाद विश्वविधषालय[ ने अनेकगः दागीमिक समस्याओं के तम्राघान में मेरी 
जो तहायत रत की/ वह उनको दागनिक गरिमा तथा उदारता का चौत्तक है | एतदर्थ 
मैं उनके प्रतति ज्ञापित करता है 


पज्य गण्वर्य प्री0 जे0एस0० ग्रीवाह्तव ह भतपर्च घिभागाए्यक्ष, दरईन घिभाए 
इलाहाबाद घिशविधालया ने उद्चैत वेदान्त की शानग्रीयासा सम्बन्धी समत्याओं 
के समाधान में अतुलनीय सहायता की, मैं उनके प्रति श्रत्मानत ४ । 


प्रो० आरएएल0 सिंह, दर्बघन किराग, इलाहाबाद विश्वाधिधानय, से प्राप्त, 
तहायता तथा स्नेह शौध-प्रबन्ध के अनशीलन मैं उपादेय फिह हआ, मैं उनके प्रति 


डा0 जटाशैकर त्रिपाठी, प्रवकक्‍ता दर्शन घिभाग, ब्ेलाहाबाद विश्वविद्यालय 
ने जो समयन्समय पर गेरा गार्ग निर्देशन करते रहें, यह उनको सहंदयता का' प्रतीक 
है। मैं उनके प्रति कृतज्ञ हैँ 


डा0 एहरिगश्िर उपाध्याय, प्रवक्ता दर्घगन तिभाग, इलाहाबाद तिश्वाविदयालय 
के अतीम स्नेह तथा दिशा निर्देश के बिना यह शोघध-प्रबन्ध पर्ण करना गेरे लिए 
कठिन था, उनकी यह तद्व॒त्ति महाकवि तनतीदाम के इस पॉक्त 'त्तन्‍त हुदय नवनीत 
तमाना * के तर्वथा अनुर्पष हैं । उनके प्रति कुतज्वता ज्ञापन में उपयुक्त शब्द मैरी कल्पना 
में नहीं, केवल सन्रद्ध प्रणाम ही निवेदित हैं । 


न्यायाद्रार्य हा0 किशोर नाथ नाथ द्रीय संस्कत, विधापीठ 
हलागबाद ने शेध-प्रबन्धत लिघगक अनेक द्ाग्रीनिक गॉत्थियों के स्पष्टीकरण मेँ 
महत्त्वपर्ण योगदान किया है, जिनके सहयोग के अभाव में मेरे लिए यह कार्य परण करना 
दृष्कर था । मैं उनके प्रति कुतज्ञ हैं | 

दत0 दुर्गा प्रसाद तजिपाठी [तंस्कृतह में शोध-सागगी के संकलन में अनेक विधि 
तहायता की है | तथा महत्त्वपर्ण शज्ञावों द्वारा मजे लाभान्वित किया है । 
उनका यह योगदान चिरस्मरषीय रहेगा । 


() ) 


अन्त में इलाहाबाद चिश्वाविधालय व दर्शन विभागड्लेपस्तका लमाघिक्तारियों व 
कर्मपा रियो के प्रीति हार्दिक आभार प्रकट करता हैं जिन्होंने तगय ते पुस्तकें उपलब्ध 
करायी 

सलालित हंकण हैत श्री गिरीग चन्द्र पाण्ठेय का शाहदिक आभार प्रकट करता 
फिन्होंने टंकागा की गशृत्वा एप स्पष्छ्ता का आऑफि ध्यान रखा है। तथापि चेतन 
चितन के योग से निष्पन्न कार्य तर्वथा उच्ये>, होना दुष्कर ही हैं, अत: 
प्रार्थी है 
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तथा 
अवशिष्ट अश्ृद्धियाँ के लिए क्षगा 
पदि सुधीजनों को इस शौध-प्रबन्ध में दोधों के बाचजद कई गण दिखाई 


दे, तो मैं अपने को क॒तार्थ तमझगा ।"क्लैगः फ्लेन हि पनर्नवतां विधत्ते 


3 0 हल णण न्न्‌ः 
टूदनचए 
धर 


पौष कृष्ण ततोीया 
राम कगार गए्त 
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भा रतीय-मनी षा अत्यन्त दशाज तथा मर्मत्पाशिनी है | इसी गनीधा के बल 
पर विश्वरूप ते स्थित पदार्थ की केवल आकृति का ज्ञान ही नहीं, आपित उत्तकी 
प्रति एवं संचालिका चैतना-भक्ति के संयोगात्मक ज्ञान का दर्गन भी उसने पाया । 
भारतीय ज्ञान-विज्ञान की प्रायः सभी शाखाओं के विकास में अपरोध या परोध 
रूप मे वैदिक अष्ियों ठी अमरवाणी को जिस प्रकार प्राय: प्रेरणाज्ञोत के रूप मेँ 
स्वीकार किया जाता है, उत्ती प्रकार भारतीय लौकिद्वाडग्मप मेँ उपलब्ध लगभा 
तभी संकल्पनाओं को परिभाषिति करने का आधार "न्याय" माना जाता है | 
भारतीय दर्शन के परिशीलन मे ज्ञात होता है कि'गाज्नवल्क्य-स्माति" सभी दर्जनों के 
लिए केवल न्याय और मीमाता इन दो #छृदों का प्रयोग करती है । है सी तरह 
डा0 गंगानाथ झ्ञा मानते हैं कि सभी दर्शनों का वर्गोकरण न्याय और मीमाता के 
अन्दर हो सकता है । क न्याय के अन्दर वे दर्गन हैं जो कि तर्क से उत्पन्म हुए हैं । 
इस दुष्टि ते चार्वाक, जैन, बौद्ध, ताख्य, योग, न्याय और तैशेषिक न्याय हैं । 
इनकी रचना प्रत्यक्ष और और अनुमान के आधार पर की गयी है | फिर पर्वमीमांता 
[मीमांसा। और वेदान्तन्गीमांसा है | इनकी रचना वेद और उपनिषद्‌ के वाक्यों 
की छानबीन, गवेषणा यथा मीमाता करके की गयी है | वास्तव में न्याय और 
मीमाता दो प्रणालियाँ हैं | न्‍्याय-प्रणाली में 'हतिसिद्म्‌ ", 'तत्मात्‌ सिदम्‌" अतः 
पह त्िद्व हुआ इत्यादि उपसंहार के बचन हैं | मीमात्ता-प्रणाली 'मैं जान गया ', इससे 
तबका व्याख्यान हो गया [एतेन सर्वे व्याख्याता: आदि उपसंहार के तचन हैं । 


पुनः व्यावहारिक जीवन में 'न्याय' शूद का प्रयोग परद्गाति या नियम के 
अर्थ में दुष्टिगोचर होता है, जैसें- काकतालीम-न्याय, सचीकटाहनक्ष्याय छ्त्यादि 
इसी आधार पर उन सामान्य नियमों को न्याय कहा जाने लगा जिनका ब्राह्मण 
वाक्यों के लिए पर्वन्मीमाता में अनुसंधान किया गया था । इतीलिए प्राचीनकाल 
में मीमासा के लिए "न्याय" शब्द का प्रयोग किया जाता रहा । पर्वन्यीमाता के 
अनेक ग्रन्थों में विशेषण रूप में 'न्याय" शहद सम्बद्ध है, जैसे 'न्यापकणिका ', "न्याय- 


0! 
रत्नमाला ', मीमांतान्यायप्रकाश इत्यादि | तत: प्रायीनकाल में न्‍्याय' शहद 
का प्रयोग त्क॑विषा और नियम के लिए किया जाता था | यह "पर्व -मीमातसा ' 
इसलिए कहा जाता है कि दशन-शात््त्र में 'ज्ञान” का विचार करने के पर्व 'कर्मकाण्ड ' 
तथा घर्म का विचार करना आवध्यक है, तभी वेदान्त में कहें गये 'आत्मा' के सम्बन्ध 
में घिचारों को ताधक समझ सकेगा | अतएव मीमाता को 'पर्व *-मीमाता कहा गया 
है और वेदान्त को 'उत्तर '-मीमाता कहा गया है | इस बात की पुृष्टिट कमारिल 
भट्ट के 'इत्याह नाएस्तिक्य-निराकरिष८्ण: ', इल्यादि कथन ते भी होती है | अत: 
न्याय-दर्शन तथा वेदान्त-द्गन के सम्बन्धो' की ऐतिहासिक जानकारी हेतु दौनों' 

के आचार्य एवं साहित्य का विवेचन अपारिहार्य हो जाता है| इस अध्याय में हम 
मुख्यत: वेदान्त-दर्शन एवं न्याय-दर्शन के आचार्गो एवं उनकी कृतियाँ के अतिरिक्त 
उनके तत्त्वन्ज्ञान तथा मोक्ष का विवैचन करेंगे 


१। नन्‍न्याय-दर्शन के आयार्य एवं साहित्य :- 
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'न्याय-दगगन" के विष्ित प्रणयन का श्रेय यों तो महार्णि गौतम को है; किन्तु 
उनके बहत पहले उपनिषद्-काल ते ही बाद-धिवाद के मय मेँ न्याय की चर्चा होती 
रही हैं | छान्‍नदोश्य उपनिषद्‌ में पठनीय विषयों में 'तवाकोवाक्प ' नामक चिा' का 
उल्लेख है ।. किन्तु उत्त 'वाकोलाक्य” का क्‍या झूप था, यह निर्णय कर पाना 
कठिन है | यधपि 'वाकोवाक्य ' ग़द को कातिपय आचार्य 'त्कगास्त्र ' का पर्याय 
प्रानते हैं वाकोवाक्य॑ तर्क शात्त्रम्‌ । शाकर भाष्य में भी इस शहद का अर्थ लर्कशास्त्र 
बताया गया है | बाल्मीकि रामायण में हेत विधा था तर्वशात्तत्र के अर्थ मैं "आन्वी- 
खिकी " शब्द का प्रयोग हआ है | महार्षि वात्स्यायन के अनार *प्रत्यक्ष और आगम 
ते ज्ञातट्य पदार्थ को भी -भौति देखने का नागर अन्वीक्षा [अनुज्पग्चात्‌+ ईश्वा< 
देखना) है और इस प्रक्रिगया पर आधारिश शास्व आजन्तीशिकी कहलाता है | इसी 
को न्‍्याय-विद्या, तर्क-विद्या ' और न्याय- ज्ञात्त्र कहा जाता है । + उपनिषदों' 
में मख्यत: 'आत्मविधा " का प्रतिपादन हआ है | डा0० सती भचन्द्र विधा भषण मानते 
हैं कि वेदों और उपनिषदों में चर्चित 'आत्मविद्या ' ही बाद में आन्वीथचिकी कहलाने 


है| 8 

लगी | आत्मविधा और आन्वीशिकी में यह अन्तर अवश्य है कि आत्मविधा में 
आत्मा के सम्बन्ध में कुछ तैद्वान्तिक बातें कही गयी हैं, जबाक आन्वीशिकी में उन 
कथनों के साथ कारण भी बताये जाते हैं | इस तरह आन्वीशिकी के दो प्रधान 
विषय हो' गये-- आत्मा और हेतु (आत्मा की प्मर्थक युक्त्तियाँरँ । इसलिए डा0 
विद्या भषण ने महर्षि वात्स्यायन के इस घिचार का भी अपने मत के समर्थन में उल्लेख 

किया हैं कि हेतु की चर्चा के अभाव में तो आन्वीश्िकी भी केवल उत्ती प्रकार आध्यात्म 
छिद्यामात्र रह जायेगी, जैसे कि उपनिषद्‌ हैं । . आत्मा के अष्तित्व या अनाष्तित्व 
के सम्बन्ध में सांख्य, योग और बौद्ध दर्बन में भी अनेक युक्तियाँ दी गई हैं, अत: 
द्विद्या भूषण का यह कथन उचित प्रतोत होता है कि आन्वीशिकी के दो आधारभूत 
घटकों मेँ से आत्मा के विश्लेषण ने 'दईन" का और हेतु के विश्लेषण ने न्‍्याय-दर्गन 
का रूप धारण किया । हेतु को आधार मानकर चलने के कारण इसको हेत॒शास्त्र, 
तर्क पर बल देने के कारण तर्कशात्तत्र या तकीविधया तथा प्रमाणों के विललेषण में अधिक 
तनद होने के कारण इसे प्रमाणशास्त्र या प्रमाण-मीमात्ता भी कहा जाता है | फिर 
भी आनर्षागिक रूप में दाशीनिक तत्वों का भी इतमें विवेचन होता रहा है और 
पहु आतल्तिक दरों में इसे भी एक स्थान दिया जाता है । 


पुनभ्च्‌ प्रत्येक क्रिया के बराबर तथा विपरीत प्रतिक्रिया होती है | महान्‌ 
वैज्ञानिक नन्‍्यूटन द्वारा प्रतिपादित इस नियम की भाँति न्‍याय-दर्शन का भी प्रणयन 
दुष्टिटगीचर होता है | बौद्ध लोग आत्तिक पसिद्वान्तों के विर्द्र अपने मतों का 
प्रतिपादन करते थे | इती के निरोध मेँ ईसा पर्व छठी शताब्दी में महार्थि गौतम 
ने न्याय-सूत्रों की रचना करके तत्व-निर्धारण की एक विशेष पद्धति स्थापित की, 
जिसके द्वारा बौद्धों के कर्तक रूपी पंक से वैद्दिक संस्कृति की रक्षा हो सकी । इस 
ग्रन्थ के अध्ययन से यह स्पष्ट हैं कि यह विपाक्चियों के मत के खण्डन के लिए बनाया 
गया था । अतएव इसमें 'वाद",जल्प *,'पव्वितण्डा '*,हेत्वा भात', "छल ', 'जाति*' तथा 
"गनिगहस्थान" इन विषयों का विस्तार पूर्वक विचार किया गया है | लैकिन न्‍्याय- 
पत्र का लक्ष्य . बौद्ध मत का निराकरण करना ही नही था, बल्कि अन्य दर्शनों की 


0 


भाँति इसका भी लक्ष्य हु:व निवुत्त्ति जया निःश्रेषम की प्राप्ति था | फिर भी 
इसमें 'वाद' आदि उपर्यकता पिषयों का शमावेश विली तिवेष कारण ते ही हुआ 
होगा, इतमेँ संदेह नहीं | वह कारण धा+-+ बौडों के मत का सण्डन करना । 


इस प्रकार न्याय-सुत्र बहुत प्रत्तिद्ष और विपाक्चियों' के मत के काइन के लिए 
एक त़मौध अल्त्र का काम देने लगा । अन्ततोगत्ता बौद्ों ने नाना प्रकार ते इस 
ग्रन्थ को नष्ट करने का प्रयत्न किया । ल्वकाल्पित त॒त्रोँ को गौतम के सूत्री' में मिलाकर 
पवार करना, हस ग्रन्थ के बुछ जंशो' को निकाल कर हटा देगा, सन्नी को उलत-पुलट 
देगा, आदि अमेक प्रकार ते ये लोग गन्‍्ध को द्वाक्ति करने लगे । झसलिए आहि्तिक 
घिट्टानों' को विष रक्षा कर्मी पड़ी । मेक बार सत्रो का उद्धार किया गया | 
अन्त में हु॒ढ बाचर्पाति गीित्न [प्रथा] ने न्यायतावी निबन्ध" नामक एक ग्रन्ध लिखा, 
जितमें न्यायत्त्रो' के इठ्ठ पाठ का उद्घबार किया और सूत्रो' को, प्रकरणों को तथा 
अक्षरी' तक को, गिनकर निधिबदध किया | इसी ते हमें माला होता है कि स्याय- 
सत्र में 5 अध्याय, ।0 आपइदिक, 89 प्रकरण, 528 सूत्र, ।॥9१6 पद्द तथा 858५० शधर 
हैं | इस प्रकार की आपत्ति अन्य किसी भी दर्गन के सम्बन्ध में सुनने में नहीं आती । 


न्यायन्सत्र के स्वरुप के बारे मेँ भी मतभेद है । प्री0 फैकोबी आदि विद्वान 
पह मानते हैं ' कि उसमें तत्वमीमातसीय आग बाद में जोड़ दिया गया है | इससे यह 
स्पष्ट है कि स्यायन्सत्र मोलिक रूप मैं अभी उपलब् ध नहीं है | किन्तु यह कार्य 
कौंटटिल्य से पहले हो चुका होगा ।"* 


इस विषय में भी यह निर्णय करना कहिन हैं कि न्‍्याग-सत्र की रचना कब 
हुई । ईता-पर्ष छठी. शञाबदी ते लेकर ईसा का पॉचतीं शताब्दी तक का समय 
चिद्वानो' ने प्रस्तुत किया है । 7 सबके पक्ष-पघिषध में तर्ष हैं. । 


० 
न्याय-दर्गन का साहित्य-भाण्डार अत्यन्त विशाल है | प्राचीनकाल ते 
लेकर अब तक एक ते एक उदभट चिद्वानों ने हत भात्त्र का गौरव बदाया है । 
न्याय-दर्गन के समस्त साहित्य को प्रधानतः दी भागों में घिभकत किया ज ता हैँ । 
एक को 'प्राचीन-न्याय" और दसरे को 'नव्य न्याय" की संज्ञा दी जातो है । महरजिं 
गौतम प्रणीत न्‍्यायन्सत्र ही न्‍याय-दर्षन का प्रध्म प्रामाणिक ग़न्थ है । इसके बाद 
प्रायीन न्याय का साहित्य इस मल ग्रन्थ की टीका, भाष्य, वृत्ति, वातत्त्तिक 
या इस पर आधारित स्वतन्त्र ग्रन्थों के छप में है । 


न्यायन-सृत्र पर जो सर्वाधिक प्राचीन भाष्य उपलब्ध 
होता हैं, वह है न्याय भाष्य और उम्के रचथिता है-न्वात्स्यायन | वात्स्यायन 
के मत की आलोचना बौद्ध -दा गैनिक ह्िछुनाग ने की है ।'भाष्य' के उग्र उद्योतक- 
राचार्य ने अति विस्तृत 'वाल्तिक' लिखा, जित्में उन्हींने कहा है कि दिल्ुुनाण 
आददि बौद्ध कतार्किकों के ज्ञान को दूर करने के लिए गैनि यह ग्रन्थ लिखा |क॒ताकिक- 
ज्ञाननिवृतिहेत :--मंगला चर णुँ | यह ग्रन्ध न्याय-दर्शन के प्रमैयोँ को स्पष्ट रूप मेँ 
समझने के लिए बहुत ही उपादेय है । क्‍ 


उद्योतकर के न्यायवार्तिक के बाद भी बौद्रों का प्रहार न्याय-दगगन पर रूका 
नहीं । इसोलिए प्रसिद्ध टीकाकार वाच्त्पत्ति मिश्र ईप्रथम| ने उद्योतकर के'वार्तिक' 
पर 'न्यायवार्तिकतात्पर्यटीका ?*तथा न्‍्यायसश्रची' निबन्ध नामक पुस्तक लिखी । 
वापस्पति मित्र अद्वैतवेदान्ती थे | इनकी पैठ सभी भात््त्रों में बड़ी गहरी थी । 
हसलिए ये 'सर्वतन्त्रत्वतन्त्र ' आचार्य तथा 'घुदगैनवल्लभ' के नाम से भी विख्यात ये । 
इन्होने न्याय-दर्शन के उपर्यक्त ग्रन्थों के अतिरिक्त मण्डनमिश्र के "विधिचिवैक" पर 
टीका तथा 'तत्वबिन्दु" और 3द्वैतवेदान्त शारीरिक भाष्यं पर 'भामतीं ' नामक 
टीका ग्रन्थों की भी रचना की है । 


दमवीं सदी में उद्ययनाचार्य ने'तात्पर्यटीका'" पर 'पारि शुद्धि ' नाम की ब हुंत 
चित्तुत व्याष्या लिखी है | 'न्‍यायक्तुमोणालि' में इन्होंने बौद्धो' के मत का 


है 


खण्डन कर 'ईश्तर' की पृथक सत्ता का और 'आत्मत्तत्वविवेक' में "आत्मा ' की 

' पृथक तत्ता का अकादय युक्त्तियोँं के द्वारा निरूपण किया । न्यायत॒त्र के पॉचवे 
अध्याय पर इन्होंने एक स्वतन्त्र टीका भी लिखी जिसका नाम 'न्यायपरिशिष्ट 
है | हत प्रकार इन्होने प्रकरण्पान्थों को जन्म दिया और 'नव्य-न्याय” की आधार 
भूमि तैयार की । 


नतम्‌ शताब्दी के काश्मीरी विद्वान भातवज्ञ का'न्यायता: न्‍याय-सत्र पर 
निर्मर एक प्रकरण-ग़न्थ है | इस पर इनकी अपनी हीं 'न्‍्यायभषण” नाम की अत्यन्त 
विशालकाय एवं पाण्डित्यपूर्ण टीका है ।* -यारहवी सदी में जयन्तमदूट प्रणीत 
"न्यायमंजरी ', तात्पर्यपारिशद्धि पर वर्धपान उपाध्याय ३।मर्वीं सदीह राचित"न्‍्याय- 
स्‍निबन्धप्रकाश! और शैकर मिश्र 85वीं सदीहं की 'ज़िसत्रीनिबन्ध' प्रत्ति३ व्याख्याएँ 
हैं | 


नन्‍्याय-दर्गन का नवीन युग बारहवाँ सदी के आत-पास मिथिला-निवात्ती 
गंगेश उपाध्याय के युगान्तकारी ग्रन्थ'तत्वचिन्तामणि' से प्रारम्भ होता है । 
इन्होने 'न्याय-सुत्र” मैं ते 'प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दा: प्रमाणानि" केवल एक मात्र सत्र 
लैकर प्रत्येक प्रमाण के उपर +भिन्‍न-मिनन खण्ड में गहन चिंतन किया है | इस चिंतन 
का मुख्य विषय तो प्रमाणों की विशद व्याख्या करना था, किन्तु प्रतंगवश नयाय- 
दर्षन के तारे विषयों का छठिवेचन इसके अन्दर किया गया है | ऐततिहासिकों का 
कहना है कि इतना विशाल साहित्य किसी भी एक ग्रन्थ पर उपलब्ध नहीं होता 
जितना एक 'तत्व-चिंन्तामणि" पर । गंगेश की लेखन-गैली ने ज्योतिष: शास्त्र को 
छोड़कर, प्रायः अन्य सभी शास्त्रो' को प्रभावित किया । विशेष रूप ते यह घिचार 
तथा भाषा में यथार्था लाने में सहायक हुआ । यह नवीन शैली 'नव्यन्याय' के नाम 
से प्रतिद्व हुई ॥'तत्वचिन्तामाणि" नव्यन्याय का आदि ग्रन्थ माना गया | नव्य- 
न्याय के पारिभाधिक शब्दों के माध्यम ते ग्रन्थ प्रणणन करना अन्य दाग्नीनिक समाज 
में भी पाण्डित्यपूर्ण माना जाने लगा | परवर्ती काल में औतसिद्धि, लघुचनिद्रका 


0४ 
आदि वेदान्त ग्रन्थों की रचना भी नव्यन्याय की भाषा शैली से की गयी । 
तत्व-चिन्तामाणि के उप्र अनेक टीकाएँ तथा उपटीकाएँ लिखी गयी । गंगेश 
उपाध्याय के पुत्र वध्मान प्रणीत 'प्रकाश" तथा पश्चधर मिश्र ॥।जवां सदीह की 
"आलोक" नामक टीकाएँ विशेष रूप ते प्रति हैं | गंगेश, वर्धभान तथा पश्चधर 
मिश्र के ग़न्थों पर मिथिला में अनेक टीकाएँ जिखी गयी जिनसे 'नव्यन्याय*" की 
मिखथितामाषा उत्पन्न हुई । 


तोलहवीं सदी मेँ मिथिला का यह गौरव बंगाल चला गया | वालुदिव 
सार्वभौम ने नवद्वीप मेँ 'नव्यन्याय" की दुतरी शाखा का सत्रपात किया जिसे 
नवद्ीप शाया कहा जाता है । इन्होंने 'तत्त-चिन्तामाणि" के उपर 'सारावली ' 
नामक एक व्याख्या ग्रन्थ लिखा जो कि नवद्वीप शाखा का पहला बड़ा ग्रन्थ है, 
वातुदिव त्तार्वभौम प्रतिदर वैष्ण सुधारक चैतन्य महाप्रभ्ुु एवं प्रत्ति नैयायिक रघुनाथ 
7शिरोमणि के गुरू थे | तत्व-चिन्तामाणि पर रघनाथ की 'दीधति', दीघति पर 
गदाधर मठूटाचार्य प्रणीत 'गदाधारी ', उगदी ग ने दीधतिति पर 'प्रका'शिका * या 
जागदी शी” नामक टीका लिखकर नवद्वीप के नव्यन्याय के कलैवर मेँ अपर्व योगदान 
प्रदान किया । 


यत्याय"' के उत्थान के बाद प्राचीन-हक्याय का प्रचार बहत कप्र हो 
और वह अधिक लोकप्रिय न रह सका । नव्यन्याय के उत्त्धान तथा प्रचार के बाद 
न्याय-दर्शन तथा महर्षि कणाद द्वारा स्थापित 'वैशेषिक-दर्गन" एक साथ सम्मिलित 
हो गये | इसे न्‍याय-वैशेधिक मत कहते हैं | जो प्रस्तुत शोध ते असम्बन्धित है । 


प्राचीन तथा नव्यन्याय में मुख्य भेद साधन तथा साध्य को लेकर है | तर्क 
प्रधान होने पर भी प्राचीन-न्‍्याय का प्रधान लक्ष्य था माक्ति-- प्रमाणप्रमेय---- 
तत्वज्ञानानिन:प्रेयसा धिम :; ककिनत नव्यन्याय में तर्क-विज्ञान-सम्बन्धी विषयों का 
ही विशद विवेचन है | अतएव सच्चा नैयायिक जिगीषु [जीत चाहने वालाई नहीं 
होता, तत्त्वब॒म॒ष्ष $क्त्व का भाई होता है । 


00 

अत: न्याय-दर्शन पर तसाक्षात्‌ तथा परम्परा छप में आज तक जितने ग्रन्थ 
लिये गये हैं तथा लिखे जा रहे हैं उतने प्रायः कसी अन्य शाल्त्र पर नहीं । इसका 
कारण है बौद्गों के साथ प्रतिवाद । यही कारण है कि न्‍याय-दगनन का इतना 
व्यापक प्रभाव पड़ा है कि इसकी तकीशली और इसके परारिभाषिक पद प्राय: प्रत्येक 
भारतीय दर्शन द्वारा अंगीकृत कर लिए ग्ये हैं | न्‍्यायमत के खण्डन के लिए भी 
न्याय विरोधी दर्शनों को न्‍याय-दर्गन के ही पारिभाषिक पद एवं पद्वाति का ही 
सहारा लेना पड़ता है | अतः आन्वीधिंकी इन्याय-दर्षनाँ के सम्बन्ध में कही हुई 
कौटिल्य की यह उक्क्‍ति प्रासंगिक ही है----- 

प्रदीप : सर्वीविद्यानामपाय: सर्वकर्मणाम्‌ । 

आश्रय: तर्वधर्माणां शापइवदान्वीशथिकी मता ।। | 
अर्थात्‌ आन्वीशिकी सभी विद्याओंँ को प्रकाशित करने वाली है तथा सभी कार्यों" 
की साथधिका और सभी धर्मा का आशप्रयस्वरूपा है । 


॥8][॥४ वेदान्त-दर्गघन के आचार्य एवं साहित्य:- 
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न्याय आचार्य परम्परा एवं साहित्य के विवेचन के उपरान्त तेदान्त का 
विवेचन अपेश्चि है | वेदान्त त्वॉत्कुष्ट भारतीय प्रतिभा के द्वारा किया गया 
'औपनिषद-सत्य " का व्याख्यान है | वेद का अन्तिम भाग होने ते ये वेदान्त 
कहलाते हैं ।'वेदान्त* शब्द ऐता है जो पहले आर्ष-गन्धथों के संग्रह में उपनिषदों' 
की स्थिति सूचक था और बाद में वैदिक उपदेश के लक्ष्य का बौधक हो गया । 
यह बहत कछ वैसे ही हआ जैसे अरस्त का 'मेटाफिजिक्स * उसके ग्रन्थों में "फिजिक्स " 
के बाद आने के कारण इस नाम ते अभिहित हआ । अत< वेदान्त का अर्थ है जिमके 
लिए उपनिषद्‌ ही प्रमाण है. [3 क्योंकि उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग हैं । 
उदाहरण के लिए ईशावास्योपनिष्द्‌ शुक्ल यजुर्वेद 8 ० कि 
चैंकि उपनिषदों में एक आचार्य के नहीं बॉल्क आचार्यो की एक, उपनिषद्‌ शब्द 
अधर गः और अर्थत: वेदान्त है | स्वयं उपनिषदों में ही उपनिषद्‌ के अर्थ में वेदान्त 


का प्रयोग हुआ हैं । हम यधापि उन तभी में 
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में विचार-सादुश्य है तथापि 7#भिनन्‍न-भिन्‍न उपनिषदों में जिन प्रश्नों की विवेचना 
की गई है और उनके जो समाधान दिये गये हैं उनमें कुछ विमभिननता भी पायी 
जाती है | अतए्व काल-क्रम से यह आवश्यक होने लगा कि भिन्न-भिन्न उपनिषदों 
में जौ विचार हैं उनका विरोध परिहार कर सर्वनप्तम्मत उपदेशों' का संकलन किया 
जाए । इतो आशय ते उपनिषदीय विचारधारा को एक सुसंगत तथा क्रमबद् रूप देने 
का कार्य महर्षि वादरायण ने अपने हाथ में लेकर 'ब्रह्मसत्र ' की रचना की । इसे 
वेदान्त-सुत्र, शारीरिकन्सत्र, शारीरिकन्मीमासा या उत्तरन्मीमाता कहते हैं । 
बरहम-सत्र में चार अध्याय हैं । प्रत्येक अध्याय में चार पाद हैं । प्रथम अध्याय में 
ब्रद्यम-विषयक समस्त वैदान्त वाक्यों का समन्‍वय, और द्वितीय में उन वाक्योाँ के 
तर्क स्मृत्ति आदि ते अविरीध प्रदार्शि किया गया है | तृतीय अध्याय में वेदान्त 

के विभिन्‍न ताधनों के विषय में और चतुर्थ में उनके फल के विधय में विचार है । 
इस प्रकार वेदान्त-दर्गीन का आदिन्यन्थ वादरायण प्रणीत 'ब्रह्ममसत्र" है । पाशणिनि 
ने'अष्टाध्यायी '  * में जित "मभिक्षतत्र ” का उल्लेख किया है, वह यही 'ब्रह्मसत्र ' है । 


महर्षि बादरायण ही उपनिषदों के सार को सत्रस्पेण संकलित करने वाले 
पहले नहीं थे | उनके पहले भी वछ आचार्णों ने ऐसा प्रयास किया था | बादरायण 
के सत्र में ऐसे सात आचार्योँ का उल्लेख है-- जैमिनि, बादरि, औडलोमि, काभ- 
कुत्त्न, आत्रिय, काष्णाजिनि और आश्मरथ | बादरायण का संकलन संभवत: अन्तिम 
और सर्वश्रिष्ठ था । ब्रहमसत्र के विषय में शैकरायार्य का कहना है कि वह उषनिषदों 
के धाक्यों' को सत्रवत्‌ ग्रनिथित करता है ।?* 


प्रायीनतम्‌ उपनिषदों पर जो प्राचीनतम्‌ भाष्य उपलब्ध है वे शैगराचार्य के 
ही हैं और शैकराचार्य बादरायण के बाद हुए हैं | किन्तु शैकराचार्स के भाष्यां 
में तुन्दरपाण्द्य, भईप्रपंच तथा द्राविड्गचार्य के संकेत तथा मत उद्गुत हैं | अत: सिद्ध 
है कि शैकराचार्य के पूर्व भी उपनिषद्‌्-भाष्यकार ये । शैकर के पुर्ववर्तों उपनिषद्‌ 
भाष्यकारों में गौड़पादाचार्य का नाम अग्रगण्य है | गौड़पादाचार्य का दर्शन उपनिषद्‌ 


[0 


अन्‍य 


के सिद्वान्तों का सर्वश्रेष्ठ तथा यधार प्रतिपादन है एवं प्रधानतया माण्डुक्य-उपानिषद्‌ 
(माण्डक्य-का रिका| पर स्वतन्त्र भाष्य है और जिस पर शैकराचार्य का भी स्वतन्त्र 
भाष्य है । संभवत: गौडपाद ने, ब्रहमसत्र और गोता का भी आश्रय लेकर अपने 
महान ५द्वैतवेदान्त सम्प्रदाय को प्रतिष्ठित किया । गौडपादाचार्य शैकराचार्य के गुर 
गोविन्द्रपादाचार्य के गुरू थे | शैकराचार्य स्वय॑ँ गौड़पादाचार्य को “पुज्यामिपज्य 
परमगुर" कहकर अत्यन्त आदएपर्वक प्रणाम करते हैं । ?* इहमसत्र भाष्य में भी वे 
उन्हें "वेदान्तत्म्प्रदायवित्‌ आचार्य" कहकर उनकी कारिका उद्धृत करते हैं ॥0* 
शैकराचार्य के शिष्य सुरेग्वराचार्य भी उन्हें 'प्रज्य गौड़" कहते हैं ।7" महामहीपाध्याय 
पं० विध्गैषर भद्टाचार्य ने हाल में ही यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि वात्तव 
में 'गौड़पा दका रिका ' 'माण्डक्योपनिषद्‌'” की कारिका नहाँ है | परन्तु भट्टाचार्य 

के मत ते आचार्य वुन्द सहमत नहीं है |“ 


बादरायण के ब्रहमसत्र पर जी प्राचीनतम्‌ भाष्य उपलब्ध है वह शैकराचार्थ का 
गारीरिक भाष्य है । किन्तु शारीरिक भाष्य में ही उपवर्ष के नाम तथा मत उद्धृत 
हैं । अत: सिद्ध है कि उन्होंने अव्य ही ब्रहमसत्र पर एक भाष्य लिखा होगा जौ 
अब अनुपलब्ध है ।' 


गैकराचार्य द्वारा राचित 'शारीरिक भाष्य* के बाद वेदान्त-दर्शन मेँ एक क्रान्ति 

सती आ गई । अपनी अलौकिक प्रतिभा के कारण ये ताक्षात्‌ भावान्‌ जित्र के अवतार 
माने जाते हैं ।7” आचार्य गौड़पाद के शिष्य श्री गोविन्दपाद के 'शिष्य के रूप में 
इन्होंने बारह वर्ष अदस था में 'बदरिकाप्रम ' में 'ब्रहमसत्र ' उपनिषद्‌ गीता आदि पर 
भाष्य लिखे और 32 वर्ष की अवस्था में इनका निर्वाण हो गया ।7/* ज्ंकर के 

दर्शन की व्याख्या करते हुए डा0 राधाकृष्णन ने यह ठीक ही कहा है कि उनका 
दर्गन सम्पर्ण है उत्तम न पर्च की आवश्यकता है नपष् की । चाहे हम सहमत हो 

अक्का नहीं उनके महत्तिष्क का प्रकाश हमें प्रभावित किये बिना नहीं छोड़ता ॥+ 
वास्तव में वेदान्त-दर्गन का प्रभावी शिलान्यास शैकर के ही हाथों हुआ । शैकर- 


[| 


बुहपाद्वैत का प्रतिपादन करते हैं । इस तत्त्वज्ञान का समर्थन शैकराचार्य ने उपभिषदों, 
'बद्मसत्र ' और श्रीमद्भावतगीता पर भाष्य लिखकर किया । तब ते इन तीनों 
ग्रन्थों को वेदान्त का प्रस्थान कहा जाने लगा है | प्रथम श्रुति-प्रस्थान है । द्वितीय ' 
न्याय-प्रत्थान है । और तृतीय स्मृति-प्रस्थान है । ये तीनों ग्रन्थ प्रत्थानत्रयी कहें 
जाते हैं । 


न्क्ः ऋषि 


प्कराचार्य ते प्रेरणा प्राप्त करके उनके पश्चात्‌ अनेक आचार्यो ने इन तीन 
गन्धों' ईप्रस्थानत्रयीं पर या इनमें से किन्हीं दो या किसी एक पर भाष्य लिखे । 
उनके दर्शनों को भी वेदान्त कहा जाता है;क़्योंकि उनका मल वेदान्त की प्रत्धानत्रयी 
है । इस प्रकार वेदान्त का अर्थ बहुत व्यापक ही जाता है| इसके अलावा प्रत्येक 
भाषकार यह प्िद्वध करने का दावा करते हैं कि उन्हीं का भाष्य श्रुति और मू लग़न्थ 
सत्र] का वास्तविक तात्पर्य बतलाता है | हरएक भाष्यकार एक-एक वेदान्त 
सम्प्रदाय के प्रवर्तक बन गये । प्रत्येक सम्प्रदाय के विद्वान अपने-अपने पक्ष की स्थापना 
तथा प्रतिपाश्षियों के मत का खण्डन्न करने लगी | जीव और ब्रह्म में क्‍या सम्बन्ध है । 
ये दो हैं कि एक ही हैं। प्रधानतः इसी प्रन्‍नन के विभिन्‍न उत्तरों पर वेदान्त के 
विभिन्‍न तम्प्रदायों का विकास हुआ--- 
|[-.. अद्वितववाद ॥ शैकराचार्य, 8४वीं सदी, शारीरिक भाष्यह 
2-. तिछ्टाद्वैत ह_रामानुण, ।र्वीं सदी, श्रीभाष्य[ 
3उ-  द्वैतादत ईनिम्बिकाचार्य, ।2वाँ सदी,वैदान्तपारिजात-्भाष्य[ 
५०. इद्राद्दैत [बल्लभाचार्य, ।6वां सदी, अणु-भाष्य/ 
5-  द्वैतवाद [माध्वाचार्य, ।उ्वीं सदी, पर्णप्रज्ञमाष्य[ 


अत: भैकराचार्य के मत में जीव और ब्रह्म दो नहीं हैं, इनमें द्वैत नहीं है । 
अत: उनके मत का नाम पड्ा अ_.ैतवाद | रामान॒ज 3द्वैत को स्वीकार करते हुए भी 
कहते हैं कि एक ही ब्रह्मम में जीव तथा उचैतन प्रकृति भी विशेषण रूप ते हैं । अनेक 
पविशेष्ण-विशशिष्ट एक ब्रहम को मानने के कारण इस मत का नाम पड़ा है विजिष्टाद्वैत 


(८ 
फनिम्बिकाचार्य का मत है कि जीव और ब्रह्म किसी दुृष्टिट ते दो हैं, किसी दुृष्टिट 
ते दो नहीं हैं | इस मत को द्वैतादत कहते हैं | बल्लभावार्य ने शंकर की माया का 
रामान॒ज के तत्वत्रय का, निम्बार्क तथा मध्व के भेद का प्रत्तिपाद करते हुए 
साच्यिदानन्द-हवरूप तथा जीव-जगत्‌ के परस्पर सम्बन्ध की ममत्या का एक नया 
तमाधान प्रस्तुत किया | एकमात्र तत्व ही ब्रह्म है ओर जड़ू-जीवात्मक जगत >रूप 
कार्य भी ब्रह्म है, अतः दोनों उ॒द्ठ उद्वैत हैं । माध्वाचार्य जीव और ब्रद्मम को दी 
मानते हैं | अत: इत मत को द्वैतवाद कहा जाता है | वेदान्त के अन्य सम्प्रदायों 
की अपनी स्ाम्प्रदायिक मान्यता अधिक है और सही वेदान्त दर्शन का प्रतिनिधित्व 
कम । वेदान्त के आध्यात्मिक तत्वों का विशेष चिंतन इनमें नहीं देखे पड़ता | ऐती 
धारणा बन पड्ी है कि ये 'ब्रहमसत्र' और 'भावद्गीता " के अधिक अनुकल पड़ते हैं । 
अतएव ये उच स्तर के दाशीनिक शास्त्र नहीं मालम होते | किन्तु शैकर का >द्वैतवाद 
उपनिषदों के सिद्वान्त की एक स्वतन्त्र व्याख्या समझी जाती है | अत: वेदान्त का 
अब सामान्यत: अर्थ'ड.्वैतवेदान्त ' ही किया जाता है ।/> फिर भी ब्रहमतत्त्व 
सभी वेदान्तियों के सिद्वान्तों का तामान्‍्य देन्द्र बिन्दु है । अत: ये तभी वेदान्त 
दर्षन के सम्प्रदाय माने जाते हैं | प्रल्तुत शोध भी 3ट्वैत परम्परा और न्‍्याय-दर्बन 
की परम्परा के परत्पर तम्बन्धों के पारिप्रेक्ष्य में चिन्‍्तनप्रद है । 


वेदान्त के आचारयों में वादरायण, गौड़पाद, गशिराचार्य के नाम लिये जा 


०० गारीरिक-भाष्य 


पके हैं. | प्रामाणिक्त रूप से शैकर द्वारा प्रणीत तेरह ग्रन्थ हैं । * 
के अतिरिक्त उनके अन्य ग्न्थ हँ-गीता-भाष्य, उपदेग-साहत़ी तथा दत उपनिषदों 
पर भाष्य | वृहदाराण्यक, छान्‍दोग्य, तैत्तिरीय, ऐतरेय, ईग, कठ, केन, प्रश्न, 


मुण्डक और माण्डूक्य-कारिका सहित माण्डूक्य उपनिषद्‌ पर उनके भाष्य हैं । 


गैकर के भाष्यों ने अनेक स॒क्ष्मब॒द्धि एवं मेधावी टीकाकारों को आकुष्ट कया । 
उनके सबते पहले टीकाकार उनके 'शिष्य पद्ठमपादाचार्य हैं जिन्होंने ब्रहमसत्र के चतु: 
सत्री भाष्य पर 'पंचपादिका' टीका लिखी है | शैंकर के समकालीन सुरेश्वराचार्य 


[४ 
ने नैष्कर्मसिद्धि की रचना की तथा वृहद्दारण्यक और तैत्तिरीयोप मनिषद्‌ पर 
भाष्यवा7तत्तिक लिखकर अद्वैतवेदान्त मेँ 'वात्ततिक-प्रस्थान" की परम्परा डाली । 
पद्मपाद की 'पंचपादिका " पर प्रकाशात्मयति |।2वीं सदीह ने"पंचपादिकाज्ि रण” 
ऊलिखकर विवरण-प्रस्थान का सत्रपात किया | शारीरिक-भाष्य पर वाचस्पति मिश्र 
885%। ई0३ ने'मामती ' नामक टीका लिखकर वेदान्त में तीतरे प्रस्थान अर्थात्‌ भामती- 
प्रस्थान की स्थापना की । श्री हर्ष [।2वीं' तदीई का 'खण्डनखण्डखाघ' वेदान्त का 
नैयायथिक विधि से विश्लेषण करने वाला ग्रन्थ है । चित्तुवाचार्य | |5वां तदीई की 
ततत्वदीपिका ( चित्मुखीद तथा मध्मदन सरस्वती ॥।9वीं तदीहु की*उद्बैतततिद्वि ' 
अ्रैतविदान्त के स्वतन्त्र ग्रन्थ हैं | इन्हें कठिनत्रयी कहा जाता है | विधारण्य का 
'"'विवरण-प्रभेय-संग्रह" तथा 'पंचदशी * तथा सदानन्द ह॥6वाीं' सददी| का 'वेदान्तसतार ' 
तथा धर्मराज अध्वरीन्द्र |।6वाँ सदीई की 'वेदान्त परिभाषा' औ.्दैतवेदान्त के सर्व- 
प्रचालित गन्थ हैं जिनते वेदान्त का प्राथमिक तथा प्रामाणिक परिचय प्राप्त किया 
जाता है । 


बाद के ग्रन्थों में अखण्डानन्द की विवरण-प्रस्थान पर 'तत्वदीपन" नामक 
टीका भागमती-प्रस्थान पर अमलानन्दर की "कल्पतरू" और कल्पतरू पर अप्पय दीक्ित 
४।7वाँ सदीहं की परिमल नामक टीका, आनन्द गिरि का *स्यायानिर्णय ', गोविन्दा- 
नन्‍द [॥7वां सदी[ की*रत्नप्रमा' का उद्वैत वेदान्तियाँ मेँ पर्याप्त आदर है | उमर 
के तभी ग्रन्थों पर अनेकानेक टीका-ठपटीकाएँ उपलब्ध हैं । 


आधुनिक युग में भी आधुनिक भाषाओं में _द्वैतवेदान्त के अनेक ग़न्थ लिखे गये 
हैं | आधुनिक युग मेँ प्रायः सभी दाशनिक वेदान्ती हैं | इसीलिए लोकाक्ति बन 
गयी हैं कि कलियुग में तभी वेदान्ती हैं--'कली वेदा-न्तिम: सर्वे" । 


न्याय-दर्न्‍न तथा वेदान्त-दर्शघन के आचार्य एवं साहित्य के विवेचन से स्पष्ट 
है कि दोनों दर्शनों के आचार्यगण परम निष्णात्‌ हैं तथा अपनी लेयनी ते विपुल 
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साहित्य का स॒ुजन किया है | प्राचीन न्‍याय-दर्शन के प्रवर्तक महात्ि गोतम ने 
तर्वप्रथम ज्ञानन्मीमाँसा को तत्वन्मीमाता ते पुथक करके एक शात्तत्र के रूप में रखा । 
नव्यन्याय के प्रणता गंगेश उपाध्याय ने इस प्रक्रिया को और जागे बदृया और 
उन्होंने स्याय-दर्गन का फल केवल प्रमाण-मीमाता निर्धारित किया | यधपि ज्ञान- 
मीमाता कभी भी भारतीय दर्ईन में तत्व-्मीमाता ते पूर्णया स्वतन्त्र न हो सकी, 
तथापि नव्यन्याय ने इस ओर जो घिकास किया है उसका फल आधुनिक युग मेँ 
दियलाई पड़ने लगा है और ज्ञान-्मीमातसा एक स्वतन्त्र भात्त्र के जय में स्थापित 
हो गयी है । इत ज्ञानन्मीमाता में न्‍्याय-दग्गन के आचार्य एवं साहित्य का मल्न्त्व 
तद्दैव अध्षुण्य है । जिसे अपनाये बिना अन्य कोई भी भारतीय दर्जन अपने पक्ष को 
हिधर नहीं कर तका है | अत: वात्स्यायन का 'प्रदोप: सर्वीविधानाम्‌" कथन 
अक्षर गः सत्य है । 


न्याय-दर्गन पर वाचस्पति मित्र _8५॥ ई0ह8 ने"नन्‍्याय-वान्तिक-तात्पर्य- 
टीका" तथा *न्यायसृची निबन्ध" का प्रणयत किया है | किन्तु वेदान्त का नैयायथिक 
वध से विश्लेषण श्री हैं (।2वीं सदीह, चित्सुबाचार्य, मध्तृदन सरस्वती ह।पथ्वीं 
तंदी|, धर्मराज अध्वरीन्द्र ॥6वाँ तदी॥ प्रभ्मति वेदाज्तिक आचार्योँ ने किया है । 
किन्तु आचार्य शैकर के अनुसार प्रमाण अविषा की निवृत्ति करते हैं, ज्ञान नहीं देते 
प्रभाणों में प्रभैय और प्रमाता का भेद होता है, जबकि ज्ञान सब प्रकार के मेदों ते 
परे है | किन्तु पारमाथिक ज्ञान प्राप्त होने तक व्यावहारिक जगत्‌ मेँ प्रमाणो' के 
महत्त्व मे गैकर ने इन्कार भी नहीं किया है | आदि भैकराचार्य मानते हैं कि यदि 
पैकड्टी' श्रुतियों भी एक स्वर से कहे कि अग्नि शीतल और अप्रकाशयुक्त है तो भी 
अनुम्न विर्द्ध होने के कारण हम उन्हें प्रमाशणिक नहीं! मान सकते ।““* 
के यथार्थ विवेचन के जलिए बुद्धि ही प्रमाण है |“ 


सत्‌ और अतत्‌ 


तेदान्त-दर्शन में प्रमाणों का विवेचन उत्तरकालीन वेदान्तिक आचार्यो में 
ते विशैष्त: धर्मराज अध्वरीन्द्र ने किया, अत: न्‍्याय-दरगन के प्राचीन ग्रन्थों मेँ 


(० 


उनका खण्डन-मण्डन नहीं मिलता । 'तत्त वन्मीमासा' पर चर्चा के समय अवश्य ही 
भैयायिकों ने वेदान्तियों के कथनों का भी विश्लेषण किया है | नैयायथिक उदय- 
नावचार्य ने कहा है कि न्‍याय-न-चर्चा वेदान्त का मनन है | जो श्रवण के अनन्तर होना 
चाहिए |?" उपर्युक्त विवरण के आधार पर इतना स्पष्ट ही है कि वेदान्त में 
न्याय की समत्याओं पर यघि आरमिमभक आयार्यों ने विशेष बल नहीं दिया, 
किन्तु परवर्ता आचार्या ने न्याय की शैली को अपनाने के अतिरिक्‍त न्याय के 
विषयों पर भी चर्चा की है | अत: श्री तुरेन्द्र नाथ दास गप्त महोदय ठीक कहते 
हैं कि यदि श्रीहर्ष के खण्डन न्याय-लक्षणों की भाषा की अपेक्षा उनके विद्यारों पर 
अधिक प्रहार करते तो उत्तरकालीन नव्य-नैयाधिकों को भाषा की तोह-मरोड 

और तार्क्तिीी नटविद्या का प्रदगन [श्रीहर्ष के खण्डनों ते बचने के जलिए| करने का कष्ट 
नहीं उठाना पड़ता । अत: श्रीहर्ष प्रथा महान्‌ दाशीनिक हैं जिन पर परोक्वरीति से 
नठ्यन्याय की नटविद्या का अधिकांश में उत्तरदायित्व है । < 


0।।।[तत्त्व-ज्ञान :- 


शव बए++रवक पड दआंगाढन ांप्ाधाका- दफा :20- जलकर ऋकताआ, 


न्याय तथा विदान्त के आचार्य एवं साहित्य का विवेचन करने के पश्चात्‌ 
भारतीय दर्शन के दो केन्द्र-भुत प्र तत्त्वन्ज्ञान और मोध्ष पर विचार करना उचित 
होगा | सभी भारतीय दाशीनिक एक स्वर ते जीवन के चश्म लक्ष्य की प्रा॥प्त की 
विवेचना करते हैं | जीवन के दुःखों का किस तरह नाश हो इसका साधन खोजना 
सभी का अन्तिम उद्देश्य है | अतएव तत्त्व-ज्ञान और मोक्ष की विवैचना सभी 
दर्शनों में उपलब्ध है । और देनों ही क््कों में भारतीय मनीषा ने नितान्‍्त स॒क्ष्म 
और गहन चिन्तन किया है । 


लैकिन प्रकृति की प्रत्यक्षतलक व्याख्या वस्तुओं की सत्ता का अन्तिम समाधान 
करने में अत्मर्थ है-- यह विचार केवल भारतवाप्तियाँ में ही नहीं पाया जाता है» 
वरन्‌ अनेक रूऐों में प्रिचम के दगन में भी मिलता है | और अधिक निकट से परीक्षा 
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करने पर पता चलता है कक यह विचार समत्त तत्त्व-दर्गन का मल है, यहा तक 
कि इसके बिना किसी तत्त्व-दर्गन का उद्भ्त ही नहीं हो सकता | कारण, यदि 
प्रत्यक्षमूलक या भौतिक गवैषणा प्रकृति की सच्ची और आन्तरििक सत्ता को हमारे 
लिए खोल दे तो हमें केवल हतत मार्ग पर चलते जाना है और अन्त मेँ त्मत्त सत्य 
की समझ लेना है, तब अन्तिम परिणाम भौतिकी होगी ईएक व्यापक अर्थ मेँ 
प्रकृति या मततत्त्व की विधाई और तत्त्वन्ज्ञान [अतिभौतिकी[ का कौई आधार 
या औपपचित्य न होगा | अत४ यादि प्राचीन और आध्रुनिक काल के तत्त्वज्ञानी 
प्रत्यक्षालक ज्ञान से असन्तुष्ट होकर तत्त्व-दर्बघषन की और बदे, तो इस वदम की 
व्याख्या' कैवल न्‍्यनाधिंक इस चेतना से की जायेगी कि प्रत्यक्षमलक गवेषणा और 
ज्ञान अन्ततौगत्वा हमारेज्ञानेन्द्रियों के स्वभाव पर आधारित एक महान्‌ धौखा है, 
(लॉक मानता है कि द्रव्य सर्वत्र एक सा हैं- और मैं नही' जानता क्‍या है १ यह 
हमारी' आँखों को खोलने के लिए है- जी तत्त्वन्ज्ञान का कार्य है 


जहाँ तक ज्ञात हैं तीन बार यह ज्ञान पर्णता तक पहुँच गया और हर बार 
देश-काल तथा व्यक्ति की परिष्तिथतियों के अनप्तार यह एक मिनन मार्ग ते प्रकट 
हुआ | एक बार भारतीयों में जिनमें ते न्‍्याय और वेदान्त का यहाँ हमें विवेचन 
करना है, पन: यनानी दर्शन मेँ पारमेनाइडीज है 5५0-५70 ई0प08 के माध्यम ते 
और तीसरी बार आधनिक दर्शन में जर्मन चिंतक इमैन्यूएूल कानट है 2५-80५ ई0३ 
के माध्यम ते 


एलियाई ब्राषि [पारमेनाइडीज ने जगत्‌ को मिथ्या मो ऑन, अनित्यत्व 
और परिणाम को भ्रान्ति, व्यवहार ते परमार्थ की और अनगमन तथा "चिद्दृप इुद्र 
सत्ता " के विद्यार अद्वितीय तर्वक-गक्ति से निकाले | 


इसी धारणा पर एक दसरे बिल्कल भिन्न मार्ग ते कांट पहँचा | उत्तके अनतार 
जगत्‌ हमें मात्र आमभात देता है, न कि स्वतंत्र वस्तुओं की सत्ता | त्वतन्त्र चस्तुएँ 


[/ 
क्या' है १ काट मानता है कि यादि हम ज्ञान का स्रोत केवल वाद्यय प्रत्यक्ष को मानते 


हैं और अपनी वर्तमान ज्ञान-शॉक्तियाँ तक ही अपने को तीभित रकते हैं, तो फिर 
स्वतन्त्र कस्तुएँ अविज्ञेय हैं । 


युनानी और जर्मन घिन्तकौं के ये प्रयत्न ननिल्सन्देह प्रशंशसनीय है | किन्तु 
जिस प्रणाली ते भारतीयों ने उन्हीं विचारों को प्राप्त किया, उत्तकी तुलना मेँ 
उनके विचार बाहिरंगी और द्वितीय ज्तर के प्रतीत होते हैं । भारतीय चिंतन की 
परा काष्ठा। तब त्मझ में आ जाती है जब हम उनके पल को देखते हैं कि उन्होने 
'सत्ता" के गहनतम रहस्यों कौआन्‍्तारिक और तसाक्षात्‌ आमभिव्यॉकक्‍्ति ' प्रतिपादित 
किया । भारतीय चिंतन आत्मा और ब्रहमम की एकता पर आधारित है जो उपानिषदों 
में पर्याथवादी के छप में प्रयुक्त हैं और ये ऐसे दो मुख्य प्रत्यय हैं जिनते भारतीय 
तत्त्वन्ज्ञान का उद्भ हुआ है । 


न्याय-दर्गन बहुतत्त्ववादी हैं | जिन्हें तत्त्वन्ज्ञान का साधन माना गया 
है । तत्त्वन्ज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति बताया गया है | महार्षि गौतम ने अपने 
प्रयोजन को न्‍्याय-दर्शन के प्रथम-सृत्र मैं प्दट कर दिया है----- 

'प्रमा ण्प्रमेयसंगयप्रयोजनदुष्टान्तसिद्वान्तअवयवतर्की ननिर्णयवा दजल्प 

वितण्डाहेत्वा मासच्छतजातिनिग्रहस्था ना ना तत्त्वज्ञानि्निश्रेयता घिम : * | 
गौतम ने उपर्युक्त पदार्थों के ज्ञान को आवश्यक कहा है, क्योंकि इन्हीं ।6 पदार्थों 
के तत्त्वन्ज्ञान ते निः्श्रेयस की प्राप्ति होगी | इन ॥6 पदार्थों का सामान्य या 
एकोगी ज्ञान प्राय: लोगों को हो सकता है, परन्तु तत्त्वन्ज्ञान अर्थात्‌ यथार्थ स्वरूप 
का ज्ञान इतना तरल नही है | प्रमाण के अतिरिक्त प्रमेय पदार्थ-आत्मा, शरी र, 
हम्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवत्तित, दोष, प्रत्यमाव, पत्र, दुःख एवं अपवर्ग, ये 
बारह प्रभेय पदार्थ हैं | इन बारह प्रभेय पदार्थों के तात्त्विकन्ज्ञान के लिए प्रमाण 
एवं स॑शधादि अन्य पंचदश पदार्थों का ज्ञान आवश्यक है | गौतम के अनुत्तार इनके 
अनुशीलन ते तर्क और बाद-विदाद की क्षतता तथा सूक्ष्म विद्यार की भ्राक्कति बहुत 
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हो प्रखर हो जाती है और वाद या युक्तियक्त चिंतन द्वारा तत्त्व-ज्ञान का उद्दय 
होता है | कहा गया है--'वादे वादे जायते तत्त्ववोीधः।' 


पुन: आत्मेततर प्रमेय पदार्थों के ज्ञान के बिना आत्मज्ञान तंभत नहीं है | आत्मा 
को ताहल्त्विक छप से जानने के लिए आत्मेतर पदार्थों ते इसका भेद जानना आवश्यक 
है । आत्मेतर भेद को जानने के लिए भेद-प्रतियोगी को जानना आवश्यक है । 
आत्ग्रेतर प्रमेय पदार्थ ही तद्भेद-प्रतियोगी पदार्थ हैं | अत: प्रतियोगी के रूप में 
दन आत्मेतर प्रमैय पदार्थों को भी जानना होगा | तभी आत्मेतर भेद भी बीफछाम्य 
होगा ।अन्यथा आत्मेतर जिस पदार्थ का ज्ञान नहीं होगा, उत्ती पदार्थ के प्ताथ 
आत्मा का भी भ्रम हो सकने की संभावना बनी रहेगी | उक्त आत्मेतर पदार्थ में 
आत्मा होने का भ्रम कभी भी हो तकता है | इसीलिए आत्मा के तात्तत्वक ज्ञान 
के ल्‍लिए एवं तदर्थ आत्मेतर भेद ज्ञान के लिए आत्मेतर प्रमेय पदार्थो को भी जानना 
पाहहिए । इसीलिए जिस प्रकार आत्मा का अर्थात्‌ जीवात्मा एवं परमात्मा का 
तात्त्विक ज्ञान प्राप्त करना न्याय-द्गन का लक्ष्य है | उत्ती प्रकार आत्मा एवँ 
परमात्मा के तातत्त्वक ज्ञान की प्रापित हेतु शरीरेन्द्रिय आदि अन्य एकादश प्रभेय 
पदार्थों" का ज्ञान भी इस दीन का लक्ष्य है । यधापि शरीरेन्द्रिय आदि प्रभेष पदार्थों" 
का ज्ञान साधन मत ज्ञान हैं, फिर भी इनके ज्ञान को साधनभूत लक्ष्य कहा जा सकता 
है | आत्माज्ञान भी तो नि:श्रेयय अधिम हेतु साधन ज्ञान है । 


अ्वैतवेदान्ती मध्यमदन सरस्वती औैतप्तिद्वि में उद्वैतब्रहमसिद्धि के लिए द्वैतमिध्या- 
त्वम्तिद्धि को आवश्यक मानते हैं । द्वैतमिथ्यात्वसिद्धि के लिए द्वैतका ज्ञान आवश्यक 
है । अत: तमग द्वैत पदार्थों" के ज्ञान की आवश्यकता 3द्वैतवादी भी 5५द्वैतब्रहमसिद्वि 
हेतु आवश्यक तमइते हैं । ज्ञान पूर्वक ही द्वैत का निराकरण संभव है, अ्ञान पूर्वक 
नहीं! । इती प्रकार महर्णि गौतमभी यावत्‌ पदार्थों" के ज्ञान को आत्मज्ञान के लिए 
आवष््यक समझते हैं | 
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परवर्ता नैयायथिकगण त्ात पदार्थों' में पदार्थाविभाजन समाप्त करते हैं | 
अन्नंभठूट ने आत्मा के चिगेष॑ ब॒द्दि को गुणों में अरन्तभृत करके प्रमाणों का विवेचन 
उत्ती प्रकरण में किया है | उत्ती प्रत्तंग मेँ'अयधार्थस्त्रविध: त॑शयविषर्ययतर्कमभदात्‌ *- 
इत प्रकार संगय, चिमर्यय एवं तर्क का भी बद्दि के अन्तर्गत समावेश कर दिया है । 
अवयव और हेत्वाभास भी अनुमान के अन्तर्गत आने ते ब॒द्धि के अन्त्भत हो जाते 
हैं । अत: इनको पुथक पदार्थ घोरष्ति करने की आवश्यकता नहीं है । इसी प्रकार 
गात्त्रार्थ के अंगभत वाद, जल्पादि अन्य पदार्थ भी ब॒द्धि के अन्तर्गत ही हो सकते 
हैं | अत्त: नवीन नैयाथिकों का पदार्थ विभाजन आधिक समीचीन लगता है । 


अन्य भारतीय दर्ननों में "तत्त्व" शब्द से केवल मात्र नित्य पदार्थ समझा जाता 
है | नैयायिकों के संशय प्रमाणादि तभी पदार्थ यथा तो विष्ठद्ग तर्वशास्त्र के आलीच्य 
लिदष्यग हैं या मनोविज्ञान के । जित अर्थ में आत्मादि पदार्थ हैं उत्त अर्थ में संशय 
प्रभाणादि को पदार्थ नहीं कहा जा सकता इसीलिए जयन्तभदूट का कहना हैं कि 
गौतम आदि को तो स्थ्षेष, विस्तार आदि के कारण शात्तत्रकर्ता माना जाता है।:* 


न्याय-दगन का तत्त्व-विद्यार उप्तके प्रमाण-विचार पर अवलम्बित है | न्याय 
के अनुसार तत्त्वन्ज्ञान की प्रापीप्त प्रत्यक्ष अनुमान शब्द तथा उपमान ते हो सकती 
है । किनत भासतवज्ञ विश्विष्टाद्वैती रामानुज की भाँति उपमान को प्रमाण न मानकर 
केवल प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द को माना है | परवर्ता वेैदान्ती धर्मराज अध्वरीन्द्र 
प्रभति "ल्यवहारे त॒ भादूटनय:" का समर्थन करते हैं तथा प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, 
उपमान, अर्थापात्ति तथा अनुपलब्धि प्रमाणों की तत्त्वज्ञान में माधन मानते है । 


प्रमाणों के पश्चात्‌ प्रमेयादि अन्य पन्द्रह पदार्थोँ“का विवेचन आवश्यक है । 
बारह एमेयों में सबते पहला स्थान आत्मा का है । आत्मा दाशनिक "चिंतन' का 
मेल्माणि है । इस सम्बन्ध में भारतीय दाशनिकों के मध्य्य पर्याप्त विचाद और मतभेद 
है । भारतीय दर्जन में आत्मा के सम्बन्ध में चार मत हैं | चार्वाक्त के अनु 7र चैतन्य- 
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विगृष्ट ग़रोर ही आत्मा है | यह जड़वादी मत है । बौद्बों के अनुतार आत्मा 
पघिज्ञानों को प्रवाह है | अद्वैत-वेदान्त आत्मा को ज्ञान का विषय नहीं मानता, 
वह आत्मा की स्वप्रकाश कहता है |. चित्तुखादार्य ने आत्मा की स्वप्रकाशता का 
लक्षण इस प्रकार किया है | ज्ञान का विषय न होते हुए जो अपरोश्ष व्यवहार के 
योग्य है वह स्वप्रकाश है । अत: उद्वैत-वेदान्त के अनतार आत्मा एक है, +भत्य 
है. एवं स्वप्रकाग-चैतन्य है । आत्मा न तो ज्ञाता है नज्ञेय है और न अहम है | 
चिशघ्ष्टादैत-वेदान्त के अनुताार आत्मा केवल चैतन्य नहीं है, बल्कि एक ज्ञाता 
हैं जिसे अहम कह सकते हैं । कहा है-- "ज्ञाता अहममर्थ एवात्मा ।॥“ 


न्याय-दर्गन में आत्मा की परिभाषा कई दृष्टिटयों से की गयी है | आत्म- 
पद्वार्थ की त्िद्धि में गौतम ने 'दगनित्पगनाभ्यामैेकाथाहणात्‌ ' में दगन, स्प्शगन क्रियाओं * 
का एक कर्ता होना चाहिए, युक्तति दी है | जिसे मैंने देखा उत्ते स्पर्ी द्वारा भी 
अनुभव करता हूँ । जिते स्पर्श द्वारा अनुभव किया उसे चक्ठु द्वारा देखता हैं | इस 
प्रकार ज्ञानेन्द्रियों के दारा भिन्‍न-भिन क्रियाओं का सम्पादन करने वाला एक 
होना, वही आत्मा है, अर्थात्‌ नाना इन्द्रियोँ से अनुभव करने वाला अनुतंधाता 
एह ही है । 


केश्ामिश्र ने"आत्मत्वसामान्यवानात्मा " करके आत्मा की परिभाषा दी 
है ।2 अन्न॑भदूट के अनुसार 'ज्ञानाधिकरणमात्मा " अर्थात्‌ समवाय सम्बन्ध ते ज्ञान 
का आधार आत्मा है | तर्कमाषा में बद्धि के आश्रय के रूप में परिरेषानुमान दारा 
आत्मा की सिद्धि की गई है । 'तत्मादेभ्योअष्टम्यो व्यतिरिकतो बुद्ादीना' 
गुणानामाशन्नयो वक्‍तव्य: स आत्मा [" वह आत्मा विभु परिमाण वाला सर्वशत्र 
व्यापक है । वह अणु या मध्यमपरिमाण नहीं है | वास्तव में आत्मा निराकार 
है और अण या मध्यम परिमाण आकारवान्‌ कस्तुओं के ही गुण हैं । वह आत्मा 
प्रतिशरीर भिन्न है । अर्थात्‌ न्याय के अनुत्ार आत्मा नाना है। यधापि आत्मा 
ज्ञनादि का अधिकरण है तथापि वह तत्त्वत: चेतन या ज्ञानवान्‌ नहीं हैं | वह 


शत 
स्वभावत: जडु है | आत्मा चित्‌ के योग से चेतन होती हैं और उत्तके बिना वह 
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आत्मा और मन में सँयोग-सम्बन्ध है । मन अणु है और आत्मा विश्व है । 
प्रत्यक्ष आत्मा के एक मन होता है | मन अनन्त है जैसे आत्माएँ अनन्त है | फ'फि 
मन अती-न्द्रिय है । वह अनुमेय है | मन नित्य है । 


न्यायसत्र में आत्मा के अनुमान की चर्चा है, प्रत्यक्ष की नहीं ।'प्रमाण-संप्लब * 
की व्याख्या करते समय न्‍्यायभाष्यकर वात्स्यायन ने सामान्य झप में आत्मा कौ 
योगि-प्रत्यक्ष का विषय माना है, लौकिक-प्रत्यक्ष का नहीं | उद्योतकर तथा 
वारत्पति मिश्र आदि व्याख्याकारों ने आत्मा का 'अहम्‌' पदार्थ के रूप में ज्ञान 
आदि विषेष गुणों के साथ्साथ मानस-प्रत्यक्ष माना है | जयन्त भट्ट ने भी पहले 
मानस-प्रत्यक्ष का समर्थन किया, परन्तु बाद में अपनी दुष्डिट से आत्मा को अनुमेय 
मान लेना ही अधिक अच्छा त़मझ्ञा । तर्कभाषा मेँ केशवमिश्न भी आत्मा को मानस 
प्रत्यक्ष मानते हैं | हमें अपने आत्मा का अव्यवाहित ज्ञान होता है | लेकिन अन्य 
आत्माओं का ज्ञान केवल व्यवाहित रूप में उनके व्यवहार ते होता है | आत्मा की 
न उत्पात्त्ति हैं, न नाग है, अत: यह नित्य है । आत्मा ज्ञाता, भौक्‍्ता या कर्त्ता 
के छप में बोधाम्य है । 


यहाँ एक प्रश्न विचारणीय है । महाधि गौतम ने परमात्मा अथाति्‌ ईश्वर 
की सलिद्ठि में अधिक रूचि नहीं दिखाई है । न्‍याय-दर्शन में कार्य-कारण वादों के 
प्रसंग में पर्वपध्ष के रूप में गौतम ने "ईगवर: कारण पुरुषकम फिल्यदर्शनात्‌ " यह सूत्र 
प्रस्तुत किया है । इस तृत्र के द्वारा पूर्वपक्षी कहते है कि ईश्वर को कारण माना 
जाये, क्योंकि पुरुष के कर्म भी कभी-कभी निष्फल देबे जाते हैं | अर्थात्‌ उपादान 
कारण के अतिरिक्त निम्ित्तकारण के एप में ईग्वर को सृष्टि! का कारण माना 
जाय । जीव 'अदृष्ट” को कारण मानने पर कभी-कभी अदृष्ट कौ नहीं फलते देखा 
गया हैं | इस पर उत्तरपक्ष की ओर से गौतमनसत्र है-+'न पुरुषकर्मा भावे फप्लानिष्पत्ते 
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ईगचर कारण नहीं है, अर्थात्‌ पल प्रदाता ईश्वर नहीं हैं, क्‍योंकि पुरूुषक्म भाव 
की दशा में ईश्वर फल नहीं देता | अत: पुरूषकर्म अर्थात्‌ अद्दृष्ट ही सृष्टिट के लिए 
निमित्तकारण है, न कि ईश्वर ।'तत्कारित्वादहेतु:" इस तृत्र ते भी उपर्युक्त मत 
का समर्थन हो तकता है कि “पुरुषकर्मका रित्वात्‌ ईश्वर: न निमित्तकारण्‌" अपितु 
पुरुषकर्म अर्थात्‌ अद्ुष्ट ही जगत का निमित्तकारण है | यहाँ तक कि प्रमाण प्रमेय 
पदार्थों में भी ईश्वर सिद्दधि के लिए गौतम ने ईश्वर पदार्थ का नाम समाचिष्ट 
नहीं किया है | प्रमेय आत्मा की सिद्धि के लिए गीतम ने 26 तृत्रों की रचना की 
है । परन्तु ईवर प्िद्धि के लिए इतना ही ध्यान गौतम ने क्यों नहीं दिया १ 
तीन तृत्र ईश्वर सम्बन्धी हैं | उनमें ते एक पूर्वपक्ष की और ते प्रस्तुत है और गष 
दो' सृत्रों की व्याख्या अन्य प्रकार ते की जा सकती है | ॥6 पदार्थों में ईश्वर कौ 
समाविष्ट न करना ही सिद्ध करता है कि गोतम के अनुसार न्याय की सृष्टिटमीमातसा 
एवं भक्ति मीमाता में ईग्वर को तार्किक रूप से स्थान प्राप्त नहीं है | परन्तु बाद 
के आचार्या ने तो ईश्वर के अस्तित्व का पर्ण समाधान किया है | ऐसा प्रतीत 
होता है कि ईश्वर के मानने की आवश्यकता जब हुई, तब उतका विचार किया गया 
अन्यथा विदयार करने की आवश्यकता ही क्‍या थी ५९ इससे यह समझना उचित नहीं 
है कि ये लोग ईश्वर के अस्तित्व को स्वीकार ही नहीं करते थे और 'नाह्तिक थे | 


अतएव जब बौद्धों के ताथ ईश्वर के सम्बन्ध में बहुत विचार हुआ, तब 

उदपनाचार्य ने 'न्याय-क्सुमारुणलि' में युक्तियोँ के द्वारा ईश्वर के अत्तित्व का 
प्रतिपादन किया | उदयन का कहना है कि ईश्वर के अत्ततित्व मैं संदेह करना ही 
व्यर्थ है, क्‍योंकि कौन ऐसा मनुष्य है जो किसी न किसी रूप में'ईग्वर' को न 
मानता हो १ जैसे- उपनिषद्‌ के अनुयायी ईश्वर को 'बुदर, बुट, युक्त-त्वभाव* के 
रूप में, कपिल के अनुयायी 'आदि-चिद्वान सिद्ध" के जप में, पतन्‍्जालि के अनुयायी 
"क्लेग, कर्म, विपाक, आशय (अदुष्टट] से राहित 'के रूप में, "निर्माणकाय' के ढारा 
सम्प्रदाय चलाने वाले तथा वेद को अभिव्यक्त करने वाले” के जय में, शैव लोग 
गत के रूप में, वैष्णण लोग 'पुरुषोत्तम " के स्प में, पौराणिक लोग "पितामह' के 
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रूप भैँ, याज्ञिक लोग 'यक्ञपुरूष' के रूप में, सोगत लोग 'सर्वज्ञष " के रूप में, दिंगम्बर 
लोग 'निरावरण' के झूप में, मीमाँंसक लोग *उपासत्य देव” के जय में, नैयाशथिक लोग 
'सर्वगण्सम्पन्नपुरूष” के रूप मेँ, चार्वाक लोग 'लोक-व्यवहारह्द्धि " के रूप में तथा 
बदई लोग "विश्वकर्मा" के रूप में, जिनका पूजन करते हैं, वही तो'ईगवर' हैं । बम 


न्यायभाष्कार वात्लस्यायन ईगचवर को आत्मा का ही एक पविषेष रूप मानतेँ 

हैं ।/> अन्नंभद्ट ने आत्मा के प्रकरण में "द्विविध: परमात्मा जीवात्मा चेति' 
करके ईश्वर को परमात्मा कहकर 'सर्वक्ष: एक एव" कहा है | इस प्रकार ईगवर कौ 
आत्मा के वर्ग में रखकर और जीवात्माओं ते उत्तका भेद करने के लिए उप्ते परमात्मा 
कहा: गया है | ईगवर अन्य आत्माओं की तरह तर्वव्यापी और नित्य हैं, लेकिन 
चैतन्य इत्यादि जीवात्मा में सौँधव चाहे रहे या न रहे, ईःएर में वे सदैव रहते हैं 
ईप्रचर का ज्ञान न केवल नित्य है, बल्कि सर्वग़ाही और पर्ण भी है | वह अच्छा 
और संकल्प कर सकता है, परन्त जीवात्मा के घिपरीत सब-द :ख मे राहित है । 

मे प्रमाण के आधार पर जयनत मभठ्‌ट ईश्वर में नित्य-आनन्द की सत्ता भी 
मानते हैं [”* तथा बाद के कछ नैयाधिक वेदान्त की ओर झकले हए ईश्वर को 
गाधतत आनन्द ते मुक्त मानते हैं | वाच्स्पति मिश्र तात्पर्य टीका में बारम्बार 
ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न को ईश्वर मेँ स्वीकार करते हैं। अन्य आचार्पा का पद्र 
भी यही है | 


अत: स्पष्ट छप से कहा जा सकता है कि न्‍याय-दर्भ में ईगवर प्रतिपादन- 
विषयक साहित्य परवर्ती नन्‍यायादार्याँ की देन है, न कि गौतम की | न्‍याय- 
टदईन का यह ईपग्वरवाद विश्वसाष्िटि की व्याख्या देने में उतना संगत नहीं बैठता 
फितना कि रामानज आदि वैष्ण दागीनिकों का ईग्वरवाद । न्‍याय के अनतार 
चार भ्तों के परमाण नित्य हैं | जीवात्माएँ भी नित्य हैं | सष्टिकाल में ईश्वर 
परमाणुओं' ते मात्र सम्बन्ध करता है | ईश्वर एक प्रकार ते प्रबन्धक मात्र है ॥ व 
साषिट के लिए परमाणुओं में संयोग का प्रबन्ध करता है | परमाणुओं की सृष्टिट या 
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अभिव्यक्ति करने के लिए पाबन्दी है | परमाणुओं के सँयोग-विभाग में भी स्वतंत्र 
रुप से प्रबन्धक नहीं है, क्‍योंकि जीव के कर्म के अनुतार ही ईश्वर को प्रबन्ध करना 
है | इत प्रकार का ईश्वर अन्य ईश्वर्वादी दाशीनिक 'वैशेषिक के अतिरिक्त" नहीं 
मानते हैं | इसलिए नैयायिकों पर इस रूप के ईश्वर की सत्ता प्रमाणित करने का 
एक बहुत बड़ा उत्तरदायित्व है | नैयायिक आगम-प्रमाण से ईश्वर की सत्ता सिद्ध 
कर सकते हैं | किन्तु आगम-प्रमाण में सब दागैनिकों की आस्था नहीं है | इसलिए 
अनुमान-विशेषत: तामानन्‍्यतोदुष्ट-की सहायता ते ईश्वर का अत्तित्व न्याय गात्तत्र 
में प्रमाणित किया गया है । 


मेडन, 


उदयना चार्य ईदश्ती श्वाब्दीई ने अपनी प्रयर मेधा से ईग्वर की सत्ता को 
प्रमाणित किया है। न्याय क॒तुमाज्जलि के पर्बॉंच अध्यायों में ते एक अध्याय में इसी 
बात का पिवेचन किया गया है और यह दिवाया गया है कि कोई ऐसा प्रमाण 
नहीं दिया जा सकता जो यह ्द्वि करें कि ईश्वर नहीं है। अत: आचार्य उदयन 
'स्वकृत्ति न्‍्यायवुसुमान््जालि' में ईश्वर के अनुमान में नौ हेतु प्रस्तुत किया है: 

कार्यायोजनधत्यादे : पदात्‌ प्रत्ययत: श्रुति: । 

वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच्य साध्यो विश्वविदव्यय: ।॥। 

अप्रमेय एवं अवाडग्मनतगोचर ईश्वर को प्रमेय तथा प्रमाण से सिद्ध करके न्‍्याय- 
दान पाशध्चात्य-दर्गन के अत्यन्त वनिकट पहुँचता प्रतीत होता है । अदुष्ट-मलक तर्क 
को नैतिक-युक्ति, सृष्टट-विज्ञान के तर्क को सुष्टि वैज्ञानिक युक्कति, प्रत्ययमृलक तर्क 
को कारणिक युक्त, द्वित्व मुलक-तर्क को प्रागनुभविक तर्क, आयोजनन-मृलक तर्क को 
प्रागनुभविक तर्क, आयोजन-मूलक तर्क को प्रयोजन मुलक तर्क या ओऔपषेष्कि युक्तति के रूप 
में मोटे तौर पर उदयन की तर्क गैली को समझा जा सकता है | 


नैयायिकी ईग्वरवाद में ईश्वर तथा जीव में स्वरूषणत भेद विधमान है । 
जीवात्मा स्वच्यतः चेतनाही, निर्गण तथा निष्क्रिय है, किन्तु ईश्वर सचेतन, तगुण 
तथा सक़िय पुरुष है | जीवात्मा के परमात्मा ते स्वच्यतः ममिन्‍न होने पर |प्रकुत घर्म 
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का रह््थान नहीं रह सकता तथा ईश्वर जीव का आदी नहीं हो सकता | जहाँ 
तत्त्व-ज्ञान ते आत्मनसाध्षात्कार होता है एवं आत्मन्ता क्षात्तार ही अपवर्ण है | 
वहाँ मीधन्साधना में ईश्वर का स्थान गौण है । 


पुनश्च, नैयायिक बहुतत्त्ववादी हैं | जब ईश्वर चित्‌ स्वरूप है तब वह कैसे जड़ 
की सहायता ते जगत्‌ की रचना कर सकता है 9 जडु तथा अजड स्वल्यत: भिन्न है, 
अत: इनमें कोर्ड़ सम्पर्क सम्म्र नहीं है । बहुतत्त्व स्वीकार करने पर जैसे एक और 
ईश्वर की असीमता की हानि होती है वैते दूसरी ओर जगत्‌ की संहति की' व्याख्या 
करना भी कीठिन हो जाता है । 


आत्मा के उत्त'भोगायतन*' को शरीर कहते हैं जो अन्त्य अवयवी है | आत्मा 
और शरीर का सम्बन्ध संयोग कहा जाता है | इस संयोग के कारण शरीर मेँ चेष्टा 
होती है | शरीर नश्वर है | ग़रीर के जन्म तथा मरण का क्रम तब तक चलता रहता 
है जब तक आत्मा को अपवर्ग नहीं मिल जाता । अत: प्रश्न है कि आत्मा को सर्वप्रथम 
गरीर कैसे मिलता है १ इस पर न्‍्याय-दर्गन का कहना है कि आत्मा और शरीर 
अनादि है | उपलब्धि का ताधन इन्द्रिय है | न्याय के अनुतार मन कौ मिलाकर 
इनिद्रयाँ षघद हैं | चहु, रसना, प्राण, त्वकु तथा श्रोत्र एवं मन, घट इन्द्रिया है । 
अन्तारिन्द्रिय केवल मन है | नन्‍यायमत में रूप, रस, गन्ध, सपगग तथा शब्द अर्थ पहेँ 
जाते है । न्‍यायभाष्यकर ने 'तुख तथा तुख का कारण” तथा "दुःख तथा दुःख का कारण' 
इस अर्थ में भी 'अर्थ” शब्द का प्रयोग किया है । न्‍यायमत में बद्धि, उपलब्ध तथा ज्ञान 
ये तीनों पर्यायवाचक भ्बद है | अन्तारिन्द्रिय मन 'अणु-परिमाण” वाला है । मन के 
माध्यम ते आत्मा सुखाद्दि की उपलब्ब्ध करता है | अत: आत्मा के सांसारिक बँधन 
में पडुने का मन कारण निश्चय ही उत्तका मनत हे सम्बद होना है |? मन नित्य 
है | एक शरीर में एक ही मन रहता है । यही 'मन' मोशावत्था में एक आत्मा को 
दूसरी आत्मा से पृथक्‌ रहता है और इसी के कारण जीवात्मा तथा परमात्मा अलग- 
अलग रहते हैं | इसी के कारण मोब्ाकस्था में भी न्‍यायमत में'आत्मा'! अनेक है 
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कायिक, वाधचिक और मानत्तिक कार्य प्रव॒त्तति है | मानव के समस्त कार्य-कलाप के 
मल मैं वर्तमान राग, द्वेष, लोम, मोह आदि दोष हैं । अच्छे या बुरे कर्मों के फ्ल- 
त्वल्य होनेवाला पुर्नजजन्म प्रेत्यमाव है | सुख और दुःख का सविदन होना ही 'फन 
है | हुःय का लक्षण है बाधा-बाधित होने-का अनभत । आत्मा का कर्म-बन्धन और 
दुःख से छुटकारा पा लेना ही अपवर्ग है | यही निःश्रेयत है । जिसका विवेचन पृथढ 
खण्ड में किया जायेगा । 


इन्हीं बारहाँ प्रमेयोँ के यधार्थ ज्ञान ते हस जगत्‌ के पदार्थों का तत्त्व-ज्ञान 
हो जाता है और उत्तके पश्चात्‌ साधक"'आत्मा" की खोज में अग्रसर होता है । परन्तु 
इनके यथार्थ-ज्ञान के लिए संशय ते लेकर निग्रहस्थान पर्यन्त चौदह पदाथोंर का एवं... 
प्रमाणों का ज्ञान भी आवश्यक है । अतएव अति तंक्षय में इनका भी विवरण यहाँ 
देना अपेश्चि है । 


एक ही विधयय के बारे में परत्पर-विरोधी या परत्पर-मिन्न विशेषताओं का 
एक साथ ज्ञान संशय है । जित लक्ष्य को ध्यान में रखकर प्राणी कोई कार्य करता है 
वहीँ. प्रयोजन है | न्‍्याय-दर्श के अनुतार आध्यात्मिक प्रयोजन दो हैं--कई पदार्थ- 
तत्त्वन्ज्ञान खाँ निःश्रेयमू । इसमें भी निःश्रेयत्‌ परम प्रयोजन है । अपने पक्ष के समर्थन 
में दिया गया उदाहरण दुष्टान्त है | दुष्टान्त ऐसा होना चाहिए जिते वादी और 
प्रतिवादी दोनों ही एकमत ते स्वीकार करें । प्रमाणों के द्वारा किसी वस्तु के बारे 
में 'हृदमित्थप्‌ 'ई यह ऐसा है| का स्वीकार सिद्वान्त है | इसके चार प्रकार है-- 
सर्वतन्त्र, प्रतितनत्र, अधिकरण और अम्युपगम | इनकी व्याख्या मेँ आचार्यो' में मतभेद 
है | न्‍यायमत में अनुमान की प्रक्रिया में जितने वाक्यों का प्रयोग करना पड़ता है, 
ते सब अवयव कहलाते हैं | इन अवयवों का विल्तृत वर्णन अनमान प्रकरण मेँ किया जाये 
तत्त्वज्ञान की प्रापप्ति के लिए प्रमाणों का सहायक 'तर्क" कहलाता है । के 
के ह. पे गा. ४ कु . किसी विषय के सम्बन्ध में नन्भश्चित 
ज्ञान को निर्णय कहते हैं | तत्त्व-निर्णय के लिए गरू और शिष्य के बीच परवागिह के 
बिना किया गया विचार वाद है । इसका फल निर्णय या तत्त्व-निर्णय है । वादी 
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और प्रतिवादी के कोरे वाद-विवाद जिसका उद्देग्य यर्थाध न्ज्ञान प्र प्प्त करना 
नहीं होता है, जल्प कहते हैं | वकील कभी-कभी अपनी बहस में जल्प का प्रयोग 
करते हैं | जिस 'जल्प ' में किसी भी पद्च का स्थापन न किया जाय, उस्ते वितण्डा 
कहते हैं | "वितण्डा" को अवलम्बन करने वाले 'वैताण्डिक"” कहलाते हैं | ये तभी के 
पश्चों का यण्डन करते हैं, किन्तु अपना कोई भी सिहान्त या पश्च स्वीकार नहीं 
करते । जैतते श्रीहर्ष-प्रणीत ' 'खण्डनखण्डखाद्य 'में श्रीहर्ष ने अपने को 'वैताण्डिक" के रूप 
में दिखाया है | हेतु की कुछ चविषेष्ता से युक्त और कुछ विशेषता ते शन्य अनाचित 
हेतु हेत्वामासत है | तामान्यत: अनमान के दोषों को हेत्त्वामास कहते है । इसके 
मेद्रों की व्याख्या अनुमान-प्रकरण में की जायेगी । किसी वक्‍ता के कथन के अभिप्राय 
को उलटकर उत्त वाक्य के अर्थ को अनर्थ में परिवरर्त्तित कर देना 'छल' है | मुख्यतः छल 
एक प्रकार के दुष्ट उत्तर का नाम है | ताधर्म्य और वैधर्म्य के द्वारा किसी में दोष 
बताना "जाति" कहलाता है । यह भी दूसरे प्रकार का दुष्ट उत्तर है । न्यायत्तत्र मेँ 
इसके 2५ भेद कहे मग्ये हैं | किसी वाक्य-संदर्भ में वादी तथा प्रतिवादी के विपरीत 
ज्ञान एवं अज्ञान को 'ननिमगह्स्थान्‌' कहते हैं | न्‍्याय-दर्शन में इसके न्यन" आदि 22 
भेद माने गये हैं । 


उपर्युक्त पदार्थों का तत्त्वन्ज्ञान ताध्षात्‌ या परम्परा रुप मेँ, भावात्मक या 
अभावात्मक पद्धति ते निःश्रेयम की, जो मानव का न्याय-शात्त्र-त्तम्मत परम लक्षय 
है, प्राप्ति का ताधन है । इनमें भी जल्प ते लेकर निग्रहत्थान पर्यन्त जितने पदार्थ 
हैं, उनका मुख्य लक्ष्य हैं- विषक्षियों के प्रतिपादन में दोष का उद्घाटन करना और 
उनका खण्डन करना तथा अपने पिद्वान्त की रक्षा करना । गवेषणा से ज्ञात होता 
है कि बौद्ों के ताथ तर्क-लितर्क करने के लिए ही महार्षि गौतम ने न्याय-दर्वन में 
इन पदार्था' का समावेश किया । कहा गया है--'वादे-वादे जायते तत्त्वबोंधः ।" 


न्याय-दर्षन के तत्त्वन्ज्ञान का विवेचन करने के पश्चात्‌ वेदान्त-परम्परा के 
तत्त्व-ज्ञान को जानना प्रासंगिक है । वेदान्त-दर्शन में एकमात्र तत्त्व-पदा र् है- 
ब्रहम या आत्मा, जिसका स्वस्य हैं- आनन्द । इसके अतिरिक्त जो कुछ देख पड़ता 
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है वह अतत्त्व है, जिते अवस्त, अआ्लञान, माया आदि भी कहते हैं | अतत्त्व को 
जानना इसलिए आवश्यक है कि वत्त या तत्त्व या आत्मा 'अवस्त' से प्रथत्‌ की 
जा सके । अव्त्तु के ज्ञान के बिना *अवाडग्मनसगोचर * वस्तु का ज्ञान साधारण लोगों 
को नहीं हो सकता | इती'लिए तोलह्मीं शताब्दी के वेदान्ती ध॑र्मराज अध्वरीन्द्र 
ने प्रकरण-ग्रन्थ का प्रणणनन कर वेदान्त के प्रतिपाध को सभी के लिए बोध्काम्य बनाया” “ 
वेदान्तपरिभाषाकार के अनुततार वेदान्त के अधिकारी साधन चतुष्टय सम्पन्न होते 
हुए भी मन्दबद्धि तथा तीव्िबद्दि मेद ते दो प्रकार के हैं । उनमें ते तीद्र बद्धि वाले 
अधिकारी को तो सत्र, भाष्य, टीका, प्रटीका इत्यादि ग्रन्थों को देखने में सामर्थ्य 
होने से तथा आलत न होने के कारण सम्पर्ण बेदान्त का तात्पर्य ज्ञान उन्हीं सत्रादि 
गन्धों से हो जायेगा । किन्‍त मन्दबद्धि वाले अधिकारी में उक्त सत्रादि ग्रन्थों को 
देयने का तामर्थ्य भी नहीं तथा आलत्य भी है | अत: उनके लिए भी ईजो तत्त्वाजिज्ञा 
यु होने के कारण अधिकारी तो हैंहं एक ऐसा ग्रन्थ होना चाहिए, जो संक्षेष में सम्पूर्ण 
वेदान्त के सामथथ्य को बतला सकता हो तथा उत्ती के लिए यह वेदान्तपरिभाषा 


पुल्तुत है | 


अतएव वेदाज्त का तत्त्वन्ज्ञान आत्मा और ब्रह्मम तथा ब्रहमम और जगत्‌ का 
सम्बन्ध समझाने की ही विशेष चेष्टा करता है । ब्रह्म और आत्मा एक हैं | हसलिए 
'ब्रह्ममचिद्‌ ब्रह्मैव भवाति" अरथाति ब्रह्ममज्ञान और ब्रहममप्रा/प्ति एकार्थक धब्द है-- यह 
वेदान्त का डिण्डिम-धोष है । 


वेदान्त-दर्बीन का मलग्रन्थ'ब्रहमकता ' उपनिषदों के पर्तिपाध का तार प्ुस्तत 

करता है | वेदान्त-दर्शनों में मान्य भावदूगीता एक उपनिषद्‌ होने का दावा करती 
है और तभी उपनिषदों का तारतत्त्व प्रदान करती है । उपनिषद्‌, ब्रहमसत्र और 
गीता के ही भाष्यों ते वेदान्त के विभिन्‍न सम्प्रदायों का विकास हुआ है | अतएव 
वेदान्त के घिमिन्न सम्प्रदाय परमतत्त्व कौ"चिदात्मक" मानते हैं, किन्तु वे उत् 
परमतत्त्व और जगत्‌ के तम्बन्ध को पृथकृ-पुथक जया में कॉल्पित करते हैं | उदाहरण 

| यरप्रत त्ल 
के लिए गैकर, रामानुज, निम्बार्क, मध्व, बल्‍्लभ प्रभ्ृति के वेदान्त-सम्प्रदाय हु 
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के 3द्वैत में लिश्वास करते हैं, किन्तु उस तत्त्व और जगत्‌ के सम्बन्ध को मिनन- 
#भिन्‍न दृष्टिकोण ते प्रतिपादित करते हैं | जिनके प्रततिपाध्य क। क्रमशः घिवेचन अपेधित ढैं- 


वेदान्त-दर्गन के प्रथम ब्याख्याता आचार्य गोड़पाद के अनुतार एकमात्र तत्त्व 
ब्रह्म हैं | पर हलौर अपर उसके दो छाप हैं | वह ब्रह्म अज है | किन्तु अज ब्रहमम अपनी 
माया भ्क्त्ति के द्वारा जीवात्मा और जगत्‌ को उत्पन्न करता हैं | सँंतार मैं जो 
द्वैत था नानात्व है, वह मायाजन्य है, परमार्थतः केवल अद्वैत ही एक मात्र सत्य है ।“+* 
गौड़वाद जगत्‌ को"वितथ' [स्वप्नवतमिथ्याई मानते हैं । शैकराचार्य के अनुत्तार चितथ 
का तात्पर्य है-- अतत्यत्व ।7?* गौड़पादाचार्य के अनुसार ब्रह्म के लिए सुष्टि का 
कोई पुयोजन नहीं है | सृष्ठिट उत्तका स्वभाव हैं । वे सम्पर्ण सुष्टिट को अजन्मा ब्रह्म 
मानते हैं | जो यह सँसारी जीव है, वह वाल्तव में परमात्मस्वख्प ही है | तत्त्व 
के अज्ञान के कारण वह अनादि काल ते माया द्वारा ग्रत्त है | अत: गौड़पाद कहते 
हैं, अनादि माया के प्रभाव ते सोया हुआ जीव जब जागता है, तब वह अबन्मा, 
निद्वाराहित, स्वप्नराहित अद्वैत तत्त्व का ज्ञान प्राप्त करता है ।/* गौड़पाद 
अजातिवाद के समर्थक हैं | आगे चलकर #गैंकराचार्य परमार्थ तत्य के रूप में अजातिवाद 
का समर्थन करते है। “किन्तु शैंशर गौड़पाद के तत्त्व-ज्ञान सम्बन्धी विवेचन से पूर्णतः 
सहमत नहाँ हैं । 


प्रत्येक वत्तु, चाहे वह ज्ञात हो चाहे अज्ञात, ताह्पितनय का विषय है । 
यह वेदान्त का निश्चय है ।/! गौड़पाद स्वप्नावत्था तथा जाग्रतावस्था को 
समान मानते हैं | अपनी-अपनी दश्ना में दोनों समान रूप ते सत्य हैं और अपनी 
दशा से उम्र की दशा में दोनों समान रूप से मिथ्या है | स्वप्न:का पानी स्वप्न 
की प्यास और जगत्‌ का पानी जाग्रत की प्यातत बुझाने में त्मर्थ है । किन्तु स्वप्न 
का पानी जाग्गत की प्यास और जगत का पानी आध्यात्मिक प्यास नहीं बच्चा 
सकते । बीद्र चिज्ञानवाद के परिकॉल्पित, परतन्त्र और परिनिष्पन्न को वेदान्त 
प्रतिभास, व्यवहार और परमार्थ कहता है | गौड़पाद के तमय में दर्शन-क्ल में बौद्धों' 
का अधिक प्रभाव था । गौड़पाद बौद्वाचार्यो' के विचारों ते स्वयँ को असम्पुक्‍त नहीं 
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रख पाये हैं । शैकराचार्य भी अपने भाष्य में कहते हैं कि विज्ञानठादी बौदों द्वारा 
किये गये बाहुयार्थधाद के खण्डन का गौडपादाचार्य अनुमोदन करते हैं |“' 


गैक्राचार्य विज्ञानवाद का खण्डन करते हैं | ये स्वण्न और जगत्‌ को सम्मान 
नहीं मानते | ये जगतू्‌ की व्यावहारिक तत्यता पर विशेष महत्त्व देते हैं यहाँ 
गैंकराचार्य का गौड़पादाचार्य ते भेद है और ईैकराचार्य का मत प्रौद और विकसित 
है- ऐसा कुछ विद्वानों का मत है । परन्तु यह मभैद वास्तविक नहीं' है, यह भेद केवल 
दृष्टिकोण का भेद है | गौड़पादाचार्य और विज्ञानवादी जगत्‌ को विज्ञान बाहुय न 
बताकर उतप्तकी पारमार्थिकी अतत्यता पर विशेष आग्रह देते हैं, शैकराचार्य जगत्‌ को 
सदतदनिर्वचनी य होने से मिथ्या बताकर उसकी व्यावहारिक सत्यता पर विशेष आग़ह 
देते हैं | वास्तव मेँ पारमार्थिक मिथ्यात्व और व्यावहारिक सत्यत्व एक ही बात 
है । फिर भी जगत्‌ के व्यावहारिक सत्यत्व का प्रतिपादन, व्यवहार दशा मेँ, अधिक 
श्लाध्य और सराहनीय हैं | यह शैकराचार्य की महत्ता है । 


गॉकर वेदान्त केवल एक तत्त्व मानता है | वह तत्त्व है-- आत्मा या ब्रह्मम । 
आत्मा ज्ञान-रूप है । आत्मा के अतिरिक्त और तभी पदार्थ अत्तत्‌ हैं । यह सर्वव्यापी 
और चेतन हैं | वस्तृत: इसकी तिद्धि के लिए कोई प्रमाण की आवश्यकता नही है, 
यह स्वयं सिद्व है, स्वप्रकाश हैं, तथापि अनादि अज्ञान ते मुग्ध जीव इसे नहीं देखता, 
प्रत्यत्‌ इसके सम्बन्ध में अनेक प्रकार की भ्रान्ति जीव को घेरे रहती है | अत्एव इस 
भान्ति को दर करना वेदान्तशास्त्र का प्रयोजन है । 


गैक्राचार्य मानते हैं कि दुष्ट [ज्ञान ही आत्मा का स्वछ्प है | दुष्ट ते 
मिनन द्रष्टा' हज्ञाताईं का स्वरूप नहीं है | अनुभव, संवित, चितू, ज्ञान आदि आत्मा 
के ही अन्य नाम है | इसते ज्ञात होता है कि उ5द्वितनवेदान्त आत्मा अफ्या ब्रह्मम को 
प्रमाणों का विषय नहीं मानता, वह उते ज्ञान का विषय भी नहीं मानता । प्रमाण 
शब्द का व्यत्पात्तिमुलक अर्थ हैं- वह जिसके द्वारा ज्ञान के विषय का मापन किया 
जाता है, अफ्वा जितके द्वारा ज्ञेय को तीमित या पररिच्छिन्न किया जाता है । 


ही 


चैंकि आत्मा' अपरिक्तिन्न है, इसलिए उत्ते प्रमाणों अथवा ज्ञान का विषय नहीं बनाया 
जा सकता । 


ध्याततव्य है कि यदि आत्मा ज्ञान का विषय नहीं है तो उत्तमें अनात्मा का 
अध्यात्त, जैसा 3ट्वैत मानता है, कैसे होता है 9 सामने रस्ती के विधमान होने पर 
ही हम उसमें सर्प का अध्यास कर सकते हैं | इसका उत्तर देते हुए शैकर ने बतलाया 
है कि कित प्रकार आत्मा के अत्तित्व की प्रत्तिद्धि या ज्ञान होता है| उनके अनुसार 
आत्मा एकदम ही ज्ञान का विषम न हो, ऐसा नहीं | यदि चिदात्मा को अपरोध 
न मानें तो उसके प्राथ्त [प्रतिद्ध,ज्ञानँ न होने ते त्तम्पर्ण जगत्‌ भी प्राथ्ति न हो सकेगा 
और तब वृछ अंध या अप्रकाश हो जायेगा हँवाचस्पतिई । जगत्‌ जड़ हैं, वह स्वत: 
प्रकाश ग्ि नहीं है । यादि आत्मा को स्वत: पएरकासशि न मानें तो जगत्‌ में भी प्रकाश 
न मिल सकेगा | 


स्पष्टत: ज्ञात होता है कि गशैकराचार्य उपर्थक्त पंक्तियों में आत्म-्सत्ता-सिद्धि 
के लिए एक घिशेष प्रकार की युक्ति का प्रयोग करते हैं | यध्पि जैन-दर्गन, न्‍याय- 
वैशषिक, तांख्यन्योग और मीमाता में भी ज्ञात्मन्सत्ता को अनुमान द्वारा फिद्व करने 
की चेष्टा' की गयी है ।.आत्मा को शरीर, इनन्द्रियों और मन से ममिन्‍न सिद्ध किया 
गया है | परन्तु वेदान्त आत्मसत्ता की त़िद्धि में अनुमान का प्रयोग नहीं करता । 
जिस अनुमान ते आप आज आत्मा को रिद्व करना चाहते हैं, उत्तमें कल कोई आपसे 
बड़ा तार्किक दौष निकाल सकता है | ईश्वर के अनुमान में संतार के विचारकों का 
एक मत आज तक न हो सका | इसलिए वेदान्त-दर्घषन अपने चरम तत्त्व आत्मा को 
सिद्ठदि के लिए अनुमान-प्रमाण पर निर्भर नहीं रहना चाहता । 


वेदान्त का कथन है कि किसी प्रकार का अनुभत या अनुभृति चैतन्य तत्त्व 
के बिना नहीं हो सकती | अतएव शंकर मानते हैं कि आत्मा अनुभव होने के कारण 
स्वयंत्तिद्धि है । वह सभी प्रमाणों का आधार है | अवश्व आत्मा प्रमाणों के व्यवहार 
से पहले ही सिद्ध है । 
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आत्मा की स्वयं पिद्ता को स्वप्रकाश या स्वय॑प्रकाश कहा जाता है । आत्मा 
जब विषयों को प्रकाशित करती है तो उत्तके साथ ही साथ वह स्वयं अपने को भी 
प्रकाश शा करती है | इत प्रकार वह अधिषय और +वेदध्य रहकर भी ज्ञात होती है | 
दह प्रतिबोध दारा चिदित है | अत: उतते प्रतिबोध-विदित कहा जाता है | यही 
आत्मा के ज्ञान का रहस्य है । 


आत्मा बाहर की कत्तु नहीं है, वह ताध्ात्‌ अपरोक्षात्‌ हैं । आगन्तुक कस्तु 
का ही फनिराकरण होता है, न कि अपने छयथ का | यह आत्मा तो निराकरण करने 
वाले का ही अपना स्वरूप है | अगिन अपनी उष्ण्ता का निराकरण कैसे कर सकती 
हैं 9 शैकर कहते हैं कि आत्मा 'सर्वदा वर्तमान स्वभाव" है, उत्तकवा कभी अन्यथा भाव 
हीं होता । तभी मनुष्य अनुमत करते हैं कि मैं हैं । कोर्ड मनुष्य यह अनुभव नहीं 
करता कि मैं नहीं हूँ । 


आत्मा का अस्तित्व अखण्डनीय है | शैकर कहते हैं कि जो आत्मा का खण्डन 
या निराकरण करेगा उत्तका ज्ञान ही आत्मा होने के कारण आत्मा अख्ण्डनीय है । 
इसी आशय को स्पष्ट करते हुए 'स्वात्म निरूपण नामक ग्रन्थ" में कहा गया है--कि 
पदि कोई मनुष्य 'आत्मा है" इस पर तंशय करे तो उत्ते बताना चाहिए कि उसकी 
तंशयिता हीना ही आत्मा को सिद्ध करता हैं, क्योंकि संशय ज्ञाननरूप है | आत्मा 
न हो तो कौन संशय कर सकता है१ अतः तंशयकर्ता या उत्तका संशय आत्मा है ।/“ 


आत्मा तर्वलोक प्रत्यक्ष तथा सर्वविद्धित होने पर भी सक्षम होने के कारण 
प्राय: अधिदित ही रहती है या उत्तके विशेष रूप की अवगाति नहीं होती है | यह 
अवगत्ति अध्यारोप तथा अपवाद की प्रणाली ते होती है । दूसरे भ्रब्दों में यह प्रणाली 
आत्मा के विषेध रूप को सलिद्व करतो है । आत्मा पर क्रग्गः पुत्र, देह, इन्द्रिय, 
मन, अहंकार, ब॒द्धि, द्रष्टूत्व, कर्त्तुत्व और भोक्तुत्व 7? आरोप किये जाते हैं और 


इन आरोपों का निराकरण या अपवाद करके आत्मा का स्वरूप जाना जाता है । 
आत्मा निष्प्रपँच है | अध्यारोप और अपवाद की प्रणाली ते इस निष्प्रप+च का 
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कमा 


ज्ञान होता है-- अध्यारोपापवा दा भ्या निष्प्रपंचयते । 


आत्मा की स्वय॑त्तिदता अद्वैत वेदान्त की भारतीय दर्शन को महत्त्वपर्ण देन 
है । वास्तव में आत्मा की सत्ता और आत्मा का ज्ञान दोनों एकार्थक हैं | शंकर 
और रामनज दोनों ही मानते हैं कि ब्रह्म या ईश्वर की सिद्धि अनमान द्वारा 
तम््र नहीं है | रामान॒ज, निम्बार्क, वल्‍लभ आदि ब्रह्म का अस्तित्व श्रुति से ही 
प्रण्माणित मानते हैं | इत दृष्टिट ते भी आत्मा नी स्वय॑स्त्रिता का सिद्दान्त 
विशेष महत्त्वपर्ण है । 


आत्मा ब्रह्म है, वेदान्त इतको तर्कत: भी पिद्ध करता हैं | सभी की आत्मा 
होने के कारण ब्रह्म का अत्तित्व प्रसिद्र ही है | [नर्वस्यात्मत्वाच्च ब्रह्माएरितत्त्व 
प्रतिद्वि; ।।/।/86 । शैकर के अनुतार आत्मा के बिना प्रत्येक विषय का अभाव है । 
? "आत्मट्यततिरेकाभावात्‌ "| +> ._ इस कारण प्रत्थेक विषय आत्मा से ऑन्चित हैं, 
क्योंकि उत्का ज्ञान होना और आत्मा ते अन्वित होना एकार्थक है | इस प्रकार 
वेद्दानाी के विश्व-्तत्त्व की सत्ता स्वयंत्तिं है । आत्मा की स्वप्ुका श्ता ते आत्मा 
की ब्रह्म का समर्थन चित्मुख भी करते हैं । उनका ल्हना है कि स्वप्र॒काश का अर्थ 
अपरोध और 3वेध है । वह संचित्‌ या दृष्टिट है । अत: वह ज्ञाता-ज्ञेय, विषयी- 
विषय के द्वन्द्त ते मुक्त या निरपेक्ष है । अत: वह ब्रह्म है | उत्तकी स्वप्र॒काशता उसके 
'चिटृपत्च से पझिद्ठ है । श्रीहर्ष ने बण्डन-खण्ड-बाघ में ब्रह्म को अनिवर्चनीयवादी कहा 
है | ते मानते हैं कि जितने भी चिष्यय या पदार्थ हैं उनका निर्वचन तर्वत्नगत नहीं है | 
अत5« वे सभी विषय अनिवर्चनीय या विलधण हैं अर्थात्‌ उनका लक्षण नहीं किया जा 
तकता । किन्तु इससे सिद्व होता है कि उनके अनिवर्चनीयत्व या विलध्वणात्व का ज्ञान 
तत्य है | यही आत्मा है | यही एक मात्र तत्य या परमार्थ तत्य है | अत: आत्मा 
ब्रदम है । ध्यातव्य है कि अनिर्वचनत्व पृून्यवादी बौद्ध भी मानते हैं । किन्तु भन्यवादी 
गुन्य को केवल प्रज्ञाप्तिनहेतु मानता है और उत्तको' एए तत्त्व नहीं मानता, जबकि क्‍ 
प्रीहर्ष अनिवर्चनीययत्व को प्रज्ञाप्ति-अर्थ नहीं किन्तु एक तत्त्व के जप में प्रतिष्ठित करते 
ह वात्तव में इन तभी युक्त्तियों के यही प्ि होता है कि वेदान्त में मनन का 
बडू। महत्त्व है और मनन तथा तर्क, के द्वारा आत्मा को स्टि करना तथा पुन: 
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उत्तको ब्रह्म स्ट्वि करना वेदान्त का एक मुख्य विषय है । 


बह "निविगिष' तत्त्व है | स्वप्॒काभ् तत्त्व को देखने के लिए दीपक का 
प्रयोजन महीं' है, किन्तु उस अआ्लञाननस्वी अंधकार को, जिसने उस्ते [जीव कौई अनादि 
काल ते आच्छनन कर रखा है, दर करना है । इसी अज्ञान को अतठिष्या और माया 
भी कहते हैं । शैकर ने अविधा और माया मेँ कोई भेद नहीं किया है, किन्तु परवर्ती 
वेदान्त आचार्या ने इन दोनों में भेद माना है | विद्यारण्य माया! ते आच्छनन 
ब्रह्म को 'ईश्वर " तथा अविध्या ते आच्छनन-ब्हम को जीवे कहते हैं । 


| 


डे ३८: 
हट, मिल 


माया ब्रह्मम के समान तत्‌ नहीं है | यह त्रिकाल में अबाधित नहीं है | इसका 
तत्त्व-ज्ञान ते बोध होता है, जैसे- रज्जु मेँ सर्पनज्ञान होने के पश्चात्‌ अन्य प्रमाणों 
से रज्जु का ही होना निरग्श्चित हो जाने पर 'रज्जु! में सर्प का ज्ञान बाधित हो जाता 
है । इसलिए अज्ञान सत्‌ भी नहीं है । गम की तरह यह 'असत्‌ ', अधाति्‌ तुक्त भी 
नहीं है, इसकी प्रतीति होती है | इस प्रकार बाध्ति तथा प्रतीयमान, इन दोनों 
चिरूद् धर्मो' ते युक्त होने के कारण इते न सत्‌ कह सकते हैं और न अतसत्‌ ही कह सकते 
हैं इसलिए माया को 'अनिवर्चनोीय" कहा जाता है | यह हान-विरोधी है अर्थात्‌ 
तत्त्वन्ज्ञान होने मे इत माया का नाभ होना है | श्रीकृष्ण ने गीता में कहा है-- 
मामेव ये प्रपधन्ते मायामेताँ तरान्ति ते । परन्तु उपर्युक्त धर्मों के कारण माया को 
अभावस्वल्प समझना भार्ति है | यह'भावस्य " है | यह ग़क्तिर्प हैं| यह अनन्त 
को त्ानन्‍त और अपरिच्छिन बना देती है | यह अद्ैत आत्मतत्त्व या ब्रद्मतत्त्व को 
द्वैत (और नातार्य प्रपँच की भाति प्रतीत कराती है । यह भ्रमेद में भेद दिवायी है । 
फिर भी यह आत्मतत्त्व या ब्रहमतत्त्त का तत्थ धरा नहीं कही जा सकती, क्योंकि 
यह विधा धारा घिलीन हो जातड़े है | माया की आधघरण और विष्षेष शक्ति के 
प्रभाव मैं निर्विकार, अकत्ता आत्मा को कर्त्ता, भौक्‍ता, सुबी, दुःबी आदि 
कल्पनाओं ते युक्त तमझा जाता है । अत: मायावाच्छिनन चैतन्य जगत्‌ का कारण है । 
माया से घिरा हुआ चैतन्य या आत्मा या ब्रह्म सविशेष हो जाता है । इसे ईश्वर 
कहते हैँ | 
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उपनिषदों की भांति वेदान्त में भी ब्रहम के दो झूप हैं- परबरहम और अपरबरहप । 
अपर ब्रह्म को ईठवर या तसगुण ब्रहमम भी कहा जाता है | पर ब्रह्म को निर्गुण ब्रह्म 
कहा जाता है | जंगम और र्थावर तमत्त प्रप॑च का साक्षी होने तथा तमत्त 3तक्षानों 
को प्रका/शत करने के कारण अरथाति्‌ जन्माष्स्य गत: तगुण ब्रहमम का लक्षण है और तत्य॑ 
ज्ञानमनन्त॑ ब्रहम निर्मण ब्रह्म का लक्षण है | लॉकिन जब ब्रहमम ही अन्ततीगत्चा ब्रहमम है, 
तब ईश्वर कैते अन्ततोगत्वा ब्रह्मम नहीं है 9 अत: ईश्वर ब्रह्म है | ईश्वर का 
अत्तित्व या सत्ता-पश्च वही है जो ब्रह्म का तत्ता पश्ष है | ईश्वर या ब्रह्म का 
भेद मनोवैज्ञानिक या मनोजन्य है, वह वाज्तविक नहीं हैं | एक ही तत्ता की दी 
दुष्गितयाँ हैं, जो ब्रहमम-दृष्टि और ईश्वर सृष्टिट के नाम ते विख्यात हैं | अत« ब्रह्म 
के दोनों लक्षण एक ही ब्रह्म के दो लक्षण हैं | वे दो ब्रह्ममों के अत्तित्व को नहीं सिद्ध 
करते हैं | जो जगत्‌ का मल है वही आनन्द है, चित्‌ है और सत्‌ है | शैकर कहते हैं-- 
सभी उपनिषदों का यह मत है कि जो जगत्‌ का मल है उत्ती के एरिज्ञान ते श्रेय होता 
है ।?* परापर ब्रहम एक ही है । उत्त परापर-ब्रदम को देखने पर इृदय-यश्रान्थि नष्ट 
हो जाती है, तभी तंग्रय दूर हो जाते हैं और तभी कर्म नष्ट हो जाते हैं और उत्के 


ज्ञान ते मोक्ष होता है । 


अत: मायोपहित ब्रहम ही ईश्वर हैं | माया ईश्वर की ही शक्ति है । यह 
ही जगत्‌ का निमित्त और उपादान कारण है | इ्त्त शॉक्त से ईश्वर, जीव और 
जगत्‌ एक ताथ पुकट होते हैं । वास्तव में जीव तथा ईश्वर में ,जीव और जीव में, 
जीव और जगत में, ईश्वर और जगत मेँ तथा जगत्‌ की एक वस्तु और जगत्‌ की 
दूसरी उस्तुम्रें कोई मेद नहीं है | यह पांच भेद माया के कारण हैं | इन पाँच भेदों 
ते मुक्त ब्रह्म ही तर्वत्र व्याप्त हैं | समस्त जगत्‌ ब्रहम का चिवर्त है और माया का 
परिणाम है | इस प्रकार माया स्वयं ब्रहमम का चिवर्त है | विदर्त का अर्थनतत्त्व मेँ 
अतत्त्वों के भाग को ही "विवर्त" कहते है |?* वास्तव में कारण और कार्य का 
तम्बन्ध अनन्यता का सम्बन्ध है | शैकर के अनुतार अनन्यता का अर्थ है जो पृथक्‌ 
अस्तित्व न रखे । [अनन्यत्व व्यतिरेकेण अभाव: ।॥ 


30 
नस्याय-दर्वन में कार्य और कारण के बीच अत्यन्त भेद वी स्थापना की गयी 
है । न्‍याय-दर्बन के अनुतार कार्य अपने कारण ते अत्यन्त भिन्न है तथा कारण के 
दारा उसली नवीन उत्पत्त्ति होती है | जो आरम्भ्नाद के नाम मे प्रत्तिद्ध है । 
गैकर भी कारण ते कार्य की नवीन उत्प्पत्त्ति मानते हैं अर्थात्‌ ब्रह्म ते उत्पन्न समस्त 
प्रपँंध नतन ही हैं, परन्तु वह अनिर्वचनीय है । 


शुक्र त्तर वेदान्त-वेदान्ततार तथा वेदान्त पारिभाषा में विवर्ताद और 
परिणाशवाद का अन्तर अत्यन्त स्पष्ठ गब्दों मेँ किया गया | तात्विक परिरिवर्तन 
परिणाम है, जैसे दूध का दही में परिवर्तन दध का परिणाम है | अतात्तत्विक 
परिवर्तन विवर्त है | जैसे रत्सी का ताप में जो पारिवर्तन है वह अतात्तत्विक है । 
अत: सर्प रस्सी का 3विवर्त है । 


शंकर के मत में पारमार्थिक /?* दुष्िट से जीव तथा ब्रहमम अभिन्‍न है | शैंकर 
जीव को पविषयी मानते हैं और कहते हैं 'कि र्पि जीव सभी को क्रमशः देह, हनिद्रय, 
मन, अहंकार, बद्धि, अव्याकुत, कर्त्ता, भोक्‍ता तथा ज्ञाता प्रतोत होता है किन्तु 
यह जीव का वास्तविक स्वन्प नहीं है | यह जीव का मायाकुत रूप है | जीव का 
वास्तविक रूप ब्र॒हमम है | उत्त जप में वह आत्मा है | किन्तु जीव अपने मायाक॒त रूप 
में जन्मता और मरता है | वह जन्मन्मरण के चक्र में घुपता हैं | वर्तमान जीवन में 
यद्धि इस संसार से मुक्ति मिल गयी तो फिर जीव मुक्त हो जाता है | यदि म॒क्ति 
न मिली तो तंतार-चढ़ चलता रहता है । यधापि यह परमार्थत: कसत्‌ है तथापि 
व्यवहारत : या माया में तत्‌ है | 


अत; जीव ब्रहमम रुप ते तोच्चिदानन्द स्वरूप, नित्य, अक्षय तथा अव्यय है । 
माया पर ब्रहमम का प्रातिबिम्ब ईशवर है एवं ईश्वर का प्रतिबिम्ब जीव है | किन्तु 
ताह्तव में दोनों एक ही चैतन्य के प्रतिबिम्ब हैं, इस कारण दोनों मेँ एक मौलिक 
एल्ता या अमेद भी है | यथा लाल पुष्प के त्ानिध्य के कारप स्वच्छ स्फाहिक को 
हम भ्रम से लाल तमइते हैं, इसी प्रकार अविधादश्त: अन्तःक्रण की वृत्ततियोँ का 


बह 
हम निर्गमण तथा निष्क्रिय आत्मा में आरोप करते हैं । यह विवरणुस्थानवादीः 
वेदान्तिपों का प्रतिबिम्बवाद है । 


भामतो-प्रत्थानवादी अवच्छेदवाद के अनार ब्रह्म स्वत: अनवाच्छिनन है | जब 
वह माया ते अवाच्छिन्न होता है तो वह ईगवर कहा जाता है और जब वह अविधा 
से अवाच्छिन्न होता है तब वह जीव कहा जाता है | जीव तथा ईश्वर दोनों चैतन्य 
के अवच्छेद है | ये दोनों अवच्छेद वैसे ही हैं जले आकाश के घटाकाश और गृहाकाश 
अवच्छेद । यद्यापि विद्यारण्य स्वामी अवच्छेदवाद को जीव तथा ईश्वर के सम्बन्ध 
की व्याख्या में अपर्याप्त मानते हैं | किन्तु न्‍्याय-दर्शन के आधार पर वाचस्पति 
मिश्र ने अवच्छेदवाद को स्थापित किया है | ब्रह्म का उपाधिस्त होना अवच्छेद 
है | मायासष्ट उपाधि के विनाश होने पर जीव तथा ब्रहमम अभिन्‍नत्व प्राप्त करते 
हैं । शैंकर के मत में पारमार्िक दृष्टिट ते जीव एक तथा अद्वितोय होते हुए भी 
व्यावहारिक जीव अनेक हैं । 


वास्तव में वात्तटिक-प्रत्थानवादी माया और अदिदा में भेंद न मानकर 
आभातसवाद का अनुमोदन हैं । उनका कहना है कि ब्रह्म का अवच्छेद करना या 
अवाच्िन्न होना यथार्थ नहीं हैं | वह मात्र आभात्त है | ब्रहम ही अपनी अविधा 
ते संतारी होता है और अपनी विद्या ते म॒कक्‍्त होता है | प्रतिबिम्बवादी, अवच्छेदवा दी 
तथा आकाश्ाादी सभी अमेदवादी हैं | और जीव तथा ईश्वर के ऐक्य को मानते 
हैं । प्राय: वेदान्तोी एकेशवरवाद और अनेक जीववाद में विश्वयत्त करते हैं । 


वेदान्ती द्वैत-दर्म में एकमात्र तत्त्व आत्मा या बहम है | माया की चिद्षेष- 
ग़क्ति के कारण जो तसाड्टि होती है, वह मायिक्त है, शझ्रान्‍ति हैं । यह बोध'तत्त्वगान! 
के हारा होता है | तब जीव अपने रवछु्प को प्राप्त होता है | और वही स्वरूप 
तो ब्रहमम या परमात्मा है । 


उत्तरकाल $परवर्तीई के उ्बवैत के व्याख्याताओं में भामतीकार वाचरु्पतिमिश्र 
विवरणकार प्रकाशात्म यातति, "खण्डनयण्डखाघ" के लेखक श्रीहर्ष, प्रुत्यक्तत्त्वदीपिका के 


है 8 


हु] 


परुणतता चित्तखाचार्य एवं कैतसिह्टि के रचयिता मध्सदन तरत्वतोी के नाम मुख्य हैं । 


छुन चिम्तकोँ ने द्ैतवाद के यण्डन के ताथनसाथ जगत के पिध्यात्द का समर्थन किया है 


गैंकर के अऔद्वैत के परचात्‌ देदान्त' वे विभिन्‍न सम्प्रदाय बने | किन्त उनमें 
रामानुज का वेदान्त विशेष प्रतिष्ठित रहा है | रामान॒ज भी तत्त्वन्गीमांता में 
एठ प्रकार के अद्वैतवाद के ही तमर्थक हैं, किनत उनका उढ्वैत विशिष्टाहद्षैत है , 
रामानुज के अनुत्तार ब्रहम-्तत्त्द गनिर्विशिष नहीं, तविश्षेष है, जीव और ज्गत्‌ उत्ते 
घिर्गनाप्तित करते हैं ओर उत्तके शरीर जैसे हैं | रामानुज की भौति हो अन्य वेदान्त 
औत-वपैदान्त का खण्डन तथा स्वयं की पृथक तत्त्दन्मीमात्ता' का प्रीत्तिपादन करते हैं | 

औैत-वेदान्त के विरोध में अन्य वेदान्ती-सम्प्रदायों ने माना कि हैं।ह ब्रह्म 
तगुण है, $2 जगत्‌ तत्य हैं, 5 जीव, ज्ञाता, कर्त्ता और भौक्‍ता है, वह अण 
और नित्य है, वह ब्रह्मम केवश में है और संख्या में अनेक है |, (फू कार्य-कारण 

गनियम के रूप में सत्य सितान्त परिणाशवाद है, विवर्तवाद नहीं, और (5६ 'शाया 

कोर्ड उपाधिनहीँ, अपितु ब्रह्मम की एव पास्तविक भक्ति है । 


मध्वाचार्य के अतिरिक्त अन्य तम्प्रदाय -नते हैं कि ब्रह्म ही जगत्‌ का निःम्त्ति 
और उपादान कारण है । यह स्िदान्त अभिन्‍नानिशित्तीपादान कारण का फिद्दान्त 
कहा जाता है | इततके विपरीत मध्वायार्य मानते हैं कि ढहम ऊगत्‌ का केवल निर्मित्त 
कारण है 


बल्लभादयार्य के तम्प्रदाय को छोड़कर गैष मम्प्रदाय मानते हैं कि ब्रह्म, 
और भअचित्‌ तत्त्व का आपत्त में स्वब्पत: भेद है । 


0।॥५३ मोधषः- 


०००० «आाााओं 


न्याय-दर्गन तथा वेदान्त-दर्षन के तत्त्व-इ वन का छलितेचन करने ते स्पष्टत 
जात होता है कि न्‍यायादचार्ट 'वादे वादे जायते तत्त्ववीधः*" पह्ति के ममर्थक हैं 
नैयाययिक बहुतत्त्ववादी हैं | प्रमेयों में अनेक नित्य पदार्थ हैं | यध्पि आत्मा भी 
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का 


नित्य पदार्थ है, तथापि स्वभावत: इत्तका कोई गुण नहीं है, यहाँ तक कि चैतन्य 
भी इसका स्वाभाविक गुण नहीं है | अत: यह निर्गण तथा निष्क्रिय है । अविधावश्न: 
आत्मा नित्य मन तथा शरीर के संयोग होने पर अपने को ज्ञाता, कर्त्ता और 
भोक्‍्ता' समझता है तथा बढ्ावस्था को प्राप्त होता है | यही मिथ्या ज्ञान आत्मा 
के बन्धन का मल कारण है | अतश्व महार्षि गौतम ने अपने ग्रन्थ का निरूपण 
तत्त्वज्ञानानिनप्रेयया धिम : * अधात्‌ केवल तत्त्वज्ञान की सहायता से जीव, मन तथा 
ग़रीर का बन्धन छिनन करके 'निश्नेयस प्राप्त करता है, का श्रीगणश करके किया है | 


वेदान्त का तत्त्वन्ज्ञान मृतत: इस अवधारणा का निरूपण करता है कि 
प्रत्यक्षपलक ज्ञान और कर्म के सभी नियम तभी तक :त्य हैं जब तक हम उस अधविप्ा 
से ग॒त्त हैं जो मिथ्या आरोप पर निर्भर है, जिसे प्रकृति हम पर धोपती है और 
जितके बारे में अन्त में कहा जाता है कि ट्लस प्रकार यह नैत्नर्गिक अध्यास अनादि 
और अनन्त है, मिथ्या प्रत्ययब्प है, आत्मा मेँ कर्तुत्व-भोक्‍तुत्व का प्रवर्तक है । 
इस अनर्थ के हेतभत अध्यास की मल निवात्ति के लिए तथा ब्रह्ममात्मैकत्वज्ञान की 
प्राप्ति के लिए सभी वेदान्त सम्प्रदाय के प्रवर्तक्त आचाया ने अपने-अपने दाष्यिटिकोण 
से तत्त्वन्ज्ञान का प्रतिपादन किया है | सरेषवराचार्य मानते हैं कि जिस तिधिते 
भी मनष्य प्रत्यगात्मा का ज्ञान प्राप्त करे वह तेदान्त को मान्य है और ऐसी 
चिधघधियाँ असंख्य है | 


इत प्रयोजन को वेदान्त आत्मा ते अनात्मा को जो उत्तमेँ अध्यस्त की जाती 
है, पृथक करके सिद्व करता है | वस्तुत: वह उन उपाधियों या व्यक्तीकरण करने वाले 
लक्षणों को जिनमें उपहित होकर ब्रह्म जीवात्मा हो जाता है, आत्मा ते पथकू करता 
है | ऐसी उपाधियाँ है । |॥६ बाद॒य जगत्‌ की समस्त वल्तएँ और सम्बन्ध, हं2३ 
पंचमहाभ्तों ते बना शरीर, ६5३ इन्द्रियाँ अर्थात्‌ पांच ज्ञानेनिद्रयाँ और पाँच 
करीन्द्रयाँ जो पृछभुत सत्‌ के र्य में ली जाती हैं, | ५ मन जिसे अन्तःकरण भी कहा 
जाता है, जो ज्ञानेन्द्रियों और कर्मनिद्रयों का केन्द्रश्नकरण (इन्द्रिय[ हैं, और क्‍ 


(0 


ढ०् 


६5 मुख्य प्राण जो अपने पाँच प्रकारों के साथ अचेत जीवन की एकता का तत्त्व हैं 
और भरण्पोषण करता है | इन सबको तत्त्वज्ञान हटा देता हैं और केवल आत्मा 
अर्थात्‌ वाल्ताविक आत्मा या “म" को ग्रहण करता है । यह आत्मा सभी व्र्याक्‍तगत 
व्यवहार का द्र॒ष्टा इत्ताक्षी! है, किन्तु यह स्वयं केवल प्रत्यक्षत: ही उपाधियों द्वारा 
व्यक्तीकृत है । परमार्थत: इत्तके विपरीत, यह परमात्मा ते अभिन्‍न है और उत्तके 
समान श्र आध्यात्तमिक स्वरूप बाला है, उद्र चेतना [चितन्यं है अथाति जीवों 
डह्याौतनापर:। तदानन्द ने वेदान्तार में दिकलाया है कि न्‍याय-दर्शन के तत्त्व-ज्ञान 
प्रतिपादन की विधि अलन्ध्ती-न्याय ते वेदान्तमत में उपयोगी है क्‍्यांकि ये क्रमश 
सुक्ष्मतर अध्यारोप है जिनके अपवाद के अनन्तर ही आत्म ज्ञान होता है।” * 
न्याय-द्गन तथा वेदान्त-दर्शन द्वारा प्रतिपादित तत्त्वन्ज्ञान ते स्पष्टत: 
ज्ञात होता है कि दोनों के परमतत्त्व अपने-अपने स्वस्प को भुल गये हैं | याद्दि न्याय 
की आत्मा मोह ते ग़त्त है, तो वेदान्त का ब्रह्मम माया ते तम्पक्त है | अतएव 
ैनों के परम्तत्त्व अपने को जीवात्मा मान छैठे हैं | जबकि जीवात्मा आत्मा या 
ब्रदम है | परनत जीवात्मा को यह प्रत्पाम्ा मोध्ददायक ज्ञान के अनन्तर प्राप्त होत 
हैं । जितमें आत्मा ब्राहय-विषयों के अनचिन्तन से हटकर अपनी और प॒ठ॒त्त होती 
है और इस प्रकार अन्य तमत्त वस्तु को अनात्मा, अतलत्‌ समझती है | अतः मौध 
अपुनरत हैं | इसके विपरीत पुनर्मव या पुर्नजन्म है जिसे जन्मनमरण का चक्र या संतार 
कहा जाता है | दाईशनिक संतार को बन्धन मानते हैं और इ्त बंध ते म॒ुक्‍त होने 
को मोक्ष कहते हैं | 


हक 


भारतीय परम्परा में चार्वाक-दर्घन के अतिरिक्ष्त प्राय: तभी दर्जनों में जानव- 
ग्ोीपन के चरमलद्ष्य मोक्ष पर गहन चिंतन हआ है । पर उनमें मोध्ष के बारे में परस्पर 
दड्टिदोण को विषप्रता है | किन्तु जयन्त भट्ट व कहना है कि सद्ष्मेश्षण करने पर 
सका मोक्ष एक ही रूप का है | उनका कहना है कि आत्मा का अपने स्वाभा चिक 


का 
ज्य में अनन्तकाल के लिए अवस्थान ही सर्वत्रम्मत मोध्ष है | इसलिए आत्मा के वास्तव 


६ 


लत 


त्वज्प क्गा विवेचन ही मोक्ष के स्वरूप के विवेचन का अर्थ है । 


देदानत के अनार मोद्ष के सम्प्रत्यय में ते जी लक्षण हैं जो ननियमपर्वक बरहम 
हे लक्षण हैं, और सद्यच बह तथा मोक्ष दी अवस्था एकार्थक गढद हैं ऐलहम एकल पीह 
एकक्‍्ल्यठल्था(, क्योंकि जीव और ब्रह्म का 3गेद हमेशा रखता है और अठिद्या से 
7 जील ते छिपा रहता है, इत्तालिए मोध् केदल हल ज्ञान ला जागरण है कि हमारी 
आत्मा ब्रहमम ते अभिनन्‍न है । अत: मोश्ष जो नित्य है, वह प्राप्ति की प्राप्पति है, 
न कि अप्राप्ति भी प्राप्ति हैं । 


अतएव न्याय के अनुततार जीोहन का लक्ष्य आत्मा के सच्चे स्वस्य को तमइकर 
दम मिथ्या ठितहात् के प्रभाव ते जवरों, को मुक्त दरना होना शाहिए । यह सलभुत 
जोेह या मिध्या ज्ञान सही ज्ञान ढा अमाठह मात्र नहीं है, दॉल्क पिण्रीत ज्ञान हैं 
हमसे दिविध रहा जा तकता है : है॥६ जो चोजें वत्तुत: शात्मा की अपनी हों हैं, 
जैगे मनत्‌ गरीर हत्णादि, इन्हें भमदग उतली मान लेगा, और :2! गणों को गलतो 
ते आत्मा का तात्त्विक लक्षण मान लैना जो अतातल्त्वित या आगन्त॒क हैं, जैसे लान, 
तुख और दःख जिनदी उत्पत्ति आत्मा का गरीर इत्यादि ते ताहपर्य होने हे 
होती है । न पहले प्रकार की चीजों से पृथह्‌ किए जाने एर आत्मा की अखण्हता पर. 
अतर होता है और न दतरे प्रकार की बातों के हटने एए । इसलिए मित्य जड़, सिम्म 
तथा अनेक परत्पर भिन्न छप में जीवात्मा का अनन्त ढाल के लिए अवत्धान ही, 
न्याय-दर्शन की दृष्टिट में, आत्मा का मोक्ष-अपवर्ग है | दुसरे शब्दों में ऐसी कोई 
वस्तु नहीं है जिसे आत्मा को अपने अलए प्राप्त करना है या जो अपने लिए प्राप्त 
है 


कर सकता है | इस तथ्य का ज्ञान ही मोक्ष का साधात्‌ कारण है । 





उग्र नैतार्णित लय में आत्मा के अनन्त 5 एथान वो अपवदर्ग कहा गया है । 
के आशय यही है कि अपवर्ग के तमय आगन्त॒क धर्म -विगैष गण-सदा के लिए घिनष्ट क्‍ 
जाते है | इसीलिए गोध्व वो दूतरी परिमाषा-अशैषदिशेषाणोच्छेदों मोक्ष: भी 
मैधापिकों को मान्य है 


६८ 
न्यायत्तत्र में दुःख के अत्यन्त उच्छेद को अपवर्ग कहा गया हैं-- तदत्यन्तविमी धो - 

5पवर्ग; । अर्थात्‌ जन्म का अत्यन्त हान अपवर्ग है | अत्यन्त का यहाँ अर्थ है प्राप्त 
जन्म का परिहार तथा भावी जन्म का अभाव । प्राप्त जन्म ही भावी जन्म का 
उपादान कारण होता है | प्राप्त जन्म का अत्यन्त उत्हेद हो जाने पर भावी जन्म 
नहीं होता है । वैते मृत्यु ते भी इस जन्म का उच्छेद होता है | किन्तु मृत्यु के बाद 
पुर्ननन्म होता है | अतएव मृत्यु से अपवर्ग मभिन्‍न है | इसीलिए अपवर्ग को जन्म का 
अत्यन्त विमोक्ष कहा गया है 


अपतर्ग ननिःश्रेयय, मोक्ष आदि शब्द पर्याय हैं | न्‍यायवात्त्तिककार उद्योतकर ने 
न्यायन्सत्र के भाष्य के अवतरणांश ते संकेत प्राप्त कर निःश्नेयतू को अपर और पर 
निःश्रेयत्‌ के जप में धिभाक्त किया है | अपरनि :श्रेयम को ही जीवन-्मीक्ति और 
परनिःश्रेयत को विदेह-मुक्ति भी कहते हैं | अपरनि:ज्षेयत्‌ तत्त्वनज्ञान के अनन्तर 
ही होता' है | किन्तु परानि :श्रेयत्‌ तत्त्वन्ज्ञान के बाद क्रमशः होता है 


जिसके ज्ञात होने पर उत्की प्राप्ति की इच्छा हो, उत्ते प्रयोजन कहते हैं 
यह दःखानिवात्ति-स्वरूप अपवर्ग तत्त्व-ज्ञान के द्वारा ही सैंभत है | इसलिए जब प्रश्न 
उठता है कि कहाँ से उच्छेद का प्रारम्भ किया जाय, तो हृश्य की आत्यन्तिक 
गनिवात्ति के लिए तर्वप्रथमा धर्म-ग्न्थों के आत्म-विषयक उपदेशों का श्रवण करना चाहिए, 
तत्पश्चात्‌ मन के हारा आत्माविषयक ह्ञान को स॒दद्‌ करना चाहिए । इन दो चरणों 
(श्रवण और मननएँ में परोक्ष ज्ञान की प्राप्ति होती है । तब आत्मा के सच्चे स्वरूप 
का ध्यान किया बाता है | इते निदिध्यासन कहा जाता है | इसमें अष्टाग-यीग 
का अनुष्ठान भी तहायक होता है | तत्पश्चात्‌ पूर्ण परिपाक को प्राप्त कर ताध्क 
आत्मा का साध्षात्कार करता हैं | परिणामस्वरूप जिस व्यक्ति को यह अनुभव हो 
हो जाता है, वह मुत्यु के बाद भौतिक शरीर से सम्बन्ध हटते ही जीवन के अन्तिम 
लक्ष्य अपवर्ग को प्राप्त कर लेता है | यह +निष्धात्मक आदर्ी है और इसका मतलब 
सख की प्राप्ति नहीं, बॉल्क दःख का परिद्ार है | यघापि परवर्ती नैयायथिक 


४ 


न्टायम्ार के प्रणता भातव॑क्ष मोध्ष में नित्य-सख की प्राप्ति मानते हैं । किन्तु 


कक 


वात्त्गायन, उद्योततर आदि आचार्यों को यह मत मान्य नहीं हैं | न्याय के 
हक्कीस 6: खो का पारिहार ध्वेत्ताभाव-स्वरूप होने से अनन्त होचा और इ्त्त अवस्था 
से भंग नहीं होगा । इस आत्येततिक दुःख नितृत्ति का नाम परममृक्ति है | गौतम 
मानते हैं कि मिथ्यान्ज्ञान के नष्ट होने पर दोष अर्थात्‌ राग, देधष और मोह नष्ट 
होते हैं । दोष के नष्ट होने ते ए्रवात्त्त नहीं होती है | प्रवात्त्ति के नष्ट होने मे 
जन्म नहीं होता है और जन्म के नष्ट होने ते ४ होता है 


न्धाय-दान के अपवर्ग -संप्रत्यय ते स्पष्टत: ज्ञात होता है कि मकक्‍त जीव में 
पैतना नहीं रहती, अत: मक्‍षत आत्मा का दतरी आत्माओं अश्का ईवर ते भी 
कोई सम्बन्ध नहीं रहता | क्योंकि न्‍्यायमत में चेतन आत्मा का आगन्तक गण 
नहों हैं, यह गुण शरीर, मन आदि के तम्पर्क ते उत्पन्न होता है तथा ज्ञान का 
अआधिक्रण होने पर भी जीवात्मा स्वभाव ते ज्ञान रहित है | आशय यह है दि 
मक्ति वा अर्थ ईग़्र का सम्पर्द अथवा ईवघर के आनन्द ते आनन्दित होना नहीँ 
है | यही कारण है कि श्रीहर्ष ने अपने 'निषध्धारित ' में नैयाधिकों का उपहात्त करते 


हुए कहा है| पाता ने प्रो धॉलित्यों को पलों हा झंण हे लिया है, 2०% छः सेल्ते 
है 'य-दर्शन मेँ अपवर्ग का घिचयार देवल जभादधात्मक है | अपवर्ग केवल दु:ख- 
्मि 


वत्ति-श्प हो नहीं है, वह निरतिशय सुब भी है | पर ध्यातव्य है कि न्‍्याय- 


| हे: 


गन का आविशभाव बौद्धों के अनात्मवाद के बिछ्द्ध नित्य आत्मा का प्रतिपादन 


के 


करके हुआ है | परवर्ती न्‍यायाचार्या' के अनत्तार ईग्वर परमात्मा है | वह ज्ञान 

या इच्छा ते राष्चित नहीं है, बॉल्कि केवल तख-ह_:ख तथा रागन्द्रेष से रहित है और 

इसलिए सक्रिय रहता हआ भी कदाएपि स्वाथेपर्ण कर्म में प्रदत्त नहीं होता | अतः 

ड्रत दृष्टिकोण ते तंतार में मानव का प्रयत्न तत्त्वज्ञान की प्राप्ति, स्वार्थरता का 

पूर्णत: त्थाग करके इच्छा के परिस्कार, दुःख को सहने और द्वेष के पर्ण उल्मलन के 
लिए होना चाहिए | यह एक ऐसा आदर है जिसका परलोक में चाहे जो फ्ल हो 


लैेक्नि हस लोक में भी जो अच्छाई ते रिक्त नहीं है | 


नस्यायाचार्य जयन्‍त भट्ट की भाँति शैंकर भी मानते हैं कि आत्मा की अपने 
स्वस्प में अवस्थिति ही मोध्ष है | दूसरी परिभाषा यह है कि अविद्या की 
निदृत्ति ही मोद्व है, वही ब्रह्म प्राप्ति है । मोक्ष और अविधा-निव॒ात्ति एक ही 
है। “?* प्रविया विपरीत ज्ञान ते दर होती है । वेदान्त भी न्याय की भाँति 
मानता है कि मोद्व दुःखाभाव है, अपितु वेदान्त का दृष्टिकोण भावात्मक भी है । 
इसके अनुमार मोध्ष निरतिशय आनन्द या सुख भी है | क्योंकि आत्मा अपने वाह्तविक 
रूप में असीम, नित्य और ताच्चिदानन्द है, उत्तमें पारिस्‍्छन्‍नता, अनित्यता, 
दुःबब्पताा आदि की फ्तोति अविधा का कारण है | वेदान्त मानता है कि किसी 
वस्त के स्वाभाविक घर्म का उच्छेद नहीं हो सकता | यदि अवधिदया या अज्ञान कौ 
आत्मा का स्वाभाविक धर्म माना जाय तो उप्तका कभी निराकरण न हो सकेगा । 
अग्नि की उष्ण्ता को कभी उत्तसे पृथक्‌ नहीं किया जा सकता | अतएव मीध्ष रस-रूप 
है रती दैसः: | ताथ ही न्याय की भाँति शाइवत भी है | मोक्ष का ज्ञान प्राप्त 
करना वाह्तव में जो नित्य प्राप्त है उत्तती प्राप्ति है और जो फित्य निव॒त्त है 
उत्तली नित॒ृत्त्ति है | 


अतएव देदानत की अवधारणा में मोध्व प्राप्त करने का मतलब .यहाँ जीव का 
स्वयं को वह तमझ्न लेना है जो हमेशा ते उत्तता तहज स्वरूप रहा है, लेकिन जिसे वह 
तमय के लिए भूल गया है | उपनिषद्‌ वाक्य है'तत्‌ त्वम्‌ असि" [वह त है|, 


क्छ 
तू थ्वं भव! हैवचह त हो जाएूँ नहीं । 


हा | 
छ 


है 


“| 


पिस्मुत जीवात्मा को तक्‍्चिदानन्द की प्रत्णाभ्ा का साधन क्‍या है? शंकर 
मत में मौध्ष का ताधात्‌ कारण ज्ञान है, क्‍योंकि मोक्ष आत्मा का वात्ताधिक स्वरूप 
है, इंतीलिए वह नित्यन्यदार्थ है | नित्यन्यदार्थ किसी क्रिया का कार्य नहीं होता, 
इसलिए मोक्ष कर्म द्वारा ताध्य नहीं है | यही कारण है कि शैकर ज्ञान्र्गतम॒च्दयवाद 


का घोर पिरोध करतें हैं | इसका यह मतलब नहीं कि गशैंकर कर्म, ध्यान, उपासना 


४ ३ 


ई 


आदि को मल्त्वपर्ण और उपयोगी नहीं मानते हैं । प्रकारान्तर ते ये सब चचित्त- 
गृद्धि के साधन है, हर चित्त ही 'ज्ञान! प्रागीप्त के योग्य होता है । 


किन्तु क्या ज्ञान जो स्वय॑ मोक्ष उत्पन्न जरता है एक किया नहीं है; क्यों? कि 
वह भी गाना क्रिया है | शेंकर इतका उत्तर नहीं हमें देते हैं । क्रिया सदा कर्त्ता 
पुरुष की इच्छा पर निर्मर है, वह चाहे उत्तको करे था न करे या अन्यथा करे, 
प्रत्येक यज्ञ रर्म इस प्रकार की क्रिया है, ध्यान की ऐसी किया हैं । इतके विण्रीत 
हवन कर्म के समान किये जाने, न किये जाने और अन्यथा किये जाने के विकल्पों 


ए 


४ 


राहित है, वह पुरु्ष-व्यापार के अधीन नहीं है; किन्तु ज्ञेय घिषय के गुण पर निर्भर 
!वत्तु-्तन्त! है । उदाहरण के लिये पंचारिन-विद्या में कहा जाता है, 'पुरुष अगिन' 
है, स्त्री अग्नि है", तो यह पुरुष या ज़्त्री की अवधारणा अग्नि झप में करने का 
अवाहन हैं और हसकी त़िद्ठधि अवधारणा करमे वाले की पसन्द पर निर्भर है, इसके 
विपरीत प्राकृतिक अग्नि का ज्ञान कितोी आधाहन या पुरुष के व्यापार पर निर्मर 
नहीं है, किन्तु उत विषय पर आधारित है जो आँखों ५ तामने कै और इस प्रकार 


यह ज्ञान ऐ, क्रिया नहीं है | इती प्रकार ब्रहमम का ज्ञान ब्रह्म के स्वर्य पर निर्भर 


अमम-- 


है न कि किसी के आवाहन पर | ब्रह्म वस्तुतन्त्र है जिसमें हम किसी प्रकार का 
परिर्दतन नहीं कर सके । अनुभ्वावत्तान, प्रमाणजन्य और वकत्तुतन्त्र ज्ञान कौ न तो 
सैक्डरॉं घिधियाँ बना सन्‍ती हैं और न तैकड़ी' निषेध हटा सकते हैं ।-?* ज्ञान में 
लोई क्रम और पौवाषिर्य भी नहीं होता हो | जब ज्ञान उदय होता है तो सदैव 
के लिए उदय होता है और एक साथ बिना किसी क्रम के अज्ञान की न्‍निवत्तति कर 
देता है | क्ञान की निव॒ात्ति होते ही मोध्व भी यहीं और अभी अत्रैव और 
अधुनैठ होता है | हती का नाम जीवन न्भुक्ति हैँ । 


जीवन्म्रक्ति के जीवन की दो अवत्धाएँ होती है, एक समाधि की अवस्था 
होती है, जितमें तह अन र्तम्खी होता है और सरवय॑ को ब्रह्म मेँ लीन कर देता हैं 
और उत्तरी व्युत्थान की अवस्था होती है जितमें संसार का दृश्य उते दिखाई देता 


40 
| किन उत्ते भुनत नहीं करता, क्यों कि उत्तके मिध्यात्द का उत्ते स्थायी हृवान 
ह चुका होता हैं | तब भी नानात्ट उत्ती तरह ते दिखाई देता रहता है जिस तरह 
तुर्य को स्थिरता का विश्वात्त हो जाने के बाद भी हमें सर्य पहले की तरह चलता 
डिखाई देता है | जीवन्मुक्त सुब-दुःख का अनुभव करता है, लैकिन किसी का भी 
उत्तके ल्‍लिए कोई महत्त्व नहीं रहता | यह जरूरी नहीं है कि वह कर्म का परी तरह 
त्याण कर दे, जैसा कि स्वयं शैंकर के कर्मरत जीवन ते काफी अच्छी तरह ते प्रमाणित 
होता है। परन्तु जीवन्म॒क्त छिती स्वार्थ ते प्रेरित होकर या अन्यों के' प्रात्ति कर्ततय- 
भावना ते प्रेरित होकर भी कर्मरत नहीं होता | बह वल्तत: गीता का स्थित प्रक्ञ 
बन जाता है । स्िकिप्ननज्ञ तंतार के सुब-दुःय, हानि-लाभ, ननिन्दा-स्तुति से विर्चालित 
नहीं होता । यह स्थिति ही मोश्च है 


है 


चैकि मोध्र आत्मा का स्वरूप ही है-- आत्मा की स्वस्य में अवस्तिधिति है-- 
और आत्मा मित्य है, इसीलिए यह कट्टना गलत है कि मोश्व की उत्पत्ति होती है 


गैंकर और उनके अनयायी यह बतलाने की चेष्टा करते है दि यद्षपि ज्ञान का 
फल मोक्ष है 'ज्ञानादेवमक्ति: ' । ज्ञान के अभाव में मोक्ष नहीं मिलता है ! लेकिन 
ताच्चिदानन्द स्वरूप आत्मा, का क्र स्वस्पयावस्थधान कैसे संघ्त है अध्वा व्यावह्ारिकता 
में कैसे अपोहत्त प्राप्त हो | शैकर के मतानतार वेदान्त के ममक्ष को साधन-चतष्टय 
का अनभती होना चाहिए | साधन चतष्टय है-- है नित्यानित्य वस्त विवेक 
(26 इहामूत्रार्धभोगविराग;: ई5६ हशमदमादिताध्कतंपत्‌ ह५६ँ मुम॒धुत्व । 


ये चतुष्टय-साधन मुमुश्ठु में उपयुक्त योग्यता ते आता है । इस प्रकार इन्द्र, 
मन, तथा वासनाओं पर विजय प्राप्त करने पर ऐसे गरू ते जिधा ग्रहण करनी चाहिए 
जो स्वयं ब्रहमम ज्ञान प्राप्त कर चुका हो । इतते उत्तको ह्रवण होगा । श्रवण के अनन्तर: 
उत्ते मनन करना चाहिए । इस लक्ष्य: श्रद्वा ते मानी हुई [ब्रहमात्मताद | बात कौ 
अपनी व्यक्तिगत आस्था में पारिण्त कर दैना है । इसते भली-भाँति प्रढट हो जाता. 
है कि +ह्ैत में तर्व का कया स्थीन दिया गया है | अनुषश्बंगत: यह बात ध्यान देने 


हे 


की है कि 3ह्ैत का जिसका अन्तिम लक्ष्य अपरोक्षानभत्िति है, विश्लेषगात्म विद्यार 
का महत्त्व स्वीकार करना एव विलक्षण ती बात है । मनन ते बीद्धिक आस्था 
प्राप्त होती है | जीवो' ब्ह्मैव नापर: अर्थात्‌ ब्रहमात्म वे स्वरूप का, जो वेदान्त 
पस्ट्टिन्त का केन्द्र>बिन्तदु है, ध्यान करते रहना ही क्‍निदिध्यासन है | जब तक ब्ष्ट 
आन्त: प्ज्ञष ज्ञान की उत्पात्ति न हो जाए और यह तादात्म्य अपरोधश् न हो जाए, 
तब तल इसे चलते रहना चाहिए । जब इस तादात्म्य की अपरोधानुभति हो जाती 


व 


है, तव ताधक जीवन्म॒क्त हो जाता है | 


मण्डन-मिश्र तथा भामतो-प्रस्थान में ज्ञानोत्पत्त में हन तीनों ईश्रवण, मनन 
तथा निद्दिध्यातन[| को हेतु माना जाता है | वाषस्पति मित्र कहते हैं कि श्रृतिक्षान 
में जोव परमात्मा को जानता है, फिर वह माक्तति ते उत्त ज्ञान को व्यवत्तिथति करता 
है, फिर वह शैका राहित इस ब्रत्तिज्ञान का सतत ध्यान करता है ।7“ 'विवरण-प्रस्थान 
में श्रवण को ही प्रधान हेत माना जाता है और उत्तव उत्तरदर्तोीं काल में होने वाले 
प्रनन तथा मिद्िष्यासन को केवल उत्में.. आराद्‌ उपक्वारक समझा जाता है ।7* 


लिए वेदान्त-दर्गनन की अपनी मौलिक विधि है | छित भ्रध्यारोप 
00 


और अपतवाद वी विधि उहते हैं । जिसे प्रपँंचराहित ब्रह्म गा ज्ञान होता है । 
पशापि ्वैत-वेदान्त में केचल हझ्ान ही मोक्ष में आसनन हेतु हैं | पर कुछ देदानतों 
भक्ति को भी मोक्ष में हेतु मानते हैं | वेदान्त परिभाषाकार धर्मराज अध्वरीन्द्र के 
अनुतार सगुण उपासना भी फिक्ष-शकाशता के हारा निर्विशिय निर्गुण ब्रहम ताक्षात्कार 
में हारण होती है ।?“ ग्रधषि सगुण उपासना नि िब ब्रहम में साधात्कार कारण 
नहीं है | उत्तका साक्षात्‌ फल चित्त को एकागता है। निव्तिष द्त्म साक्षात्कार मेँ 
स्‍क्ष की एकाशता भी भर्षाष्ति है और क्‍िलि को एकाशता सगण उपासना से होती 
है । कल्पतरूकार अप्यय दीकश्षि का स्पष्टत: कहना है कि जो नितिगष बहम का 
ताध्षात्काए करने मेँ त्मर्थ नहों है, ऐसे मन्दब॒द्धि इमन्द का अर्थ गया-बीता नहीँ हैं 
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कक 


जलती तो वा धीने ने होने के की एऐगे उन्हे पलद कह जिला जज है. की कु 
लक ते उपाक्तनना ते मन का ठग में कर लेने पर, नि सितश सत्य हा साधात्टार 
टेदानलत विद्यार हारा उन्हें भी हो जाता है | 


कै. 


पर उपा जे धपील अल ४ 27 ! कक हट -- जे: ऐ सं ताप जतत्त 4४ हे 
तंगण उपातना ते केदल क्ुम-्याव्ति प्राप्त >ोली है, सथोन्यादित नहीं ६ 
छ 


ध्ट 


मणपोमाकि' जान ते ही मिलेगी | इस प्ुढ्वर ते इन हे बाद भ्रक्त संभव नहीं है । 


रा 
#प्ज 

१॥ 
“| 
हि! 
मिड 
$॥/ 
3 
3 8 
“९ 


वीकार करें कि जि 0 आह लक आग 
का भजन है तो इस भक्ति तथा ज्ञान में लोई अंतर नहीं है | ऐसी स्थति में हम 
भक्ति को मौध का ताक्षात्‌ हेतु मानें या ज्ञान को झानें, कोने अन्तर नहीं आता । 
आदार्ई गधतदन तरत्वती ने भदित और न हा अच्छा समन्वय उल्तृह किया है | 
उनहे एारण औतवेदान्त में भक्ति लो तम्मानपर्दद स्थान मिला | उन्होंने पराज्षान 
दो पराभवित माना है | पर यह सभी साहते हैँ हि भद्वित तक्ष्य छान है 


क्तह्ानाय ३न्‍चपते! 


ग्लौध इस जीटन हैँ भी पिल सकता है और इस जीहन है दात भी | पहने 
“ छीहन्मवित हाहते हैं जोर दुसरे वो पिदेहयालित । जीतन्गॉक्ति में शरोर विष्मान 
रहता है । वि्देहमाक्ति दत्त ग़रीर के ना भ है ताद प्राप्त होती है | नावित के बारे 
न आर द्शर ॥ छतिहाए है कि मुक्ति गा ते है गगी। _ का क्त है9 संद्योगक्ति ज्ञान 
ते जी गिनती है।किन्त फिर भी उसठो जेधनागील्त नहों गहा जाता, क्‍योंकि 
उत्गों सकता परुय गए जाओ शहात तर 8: 


था 


उ्टातिफिकार घिमुक्तात्मा तथा मण्डन 
गिए तथोगाक्ति ले समर्थक हैं । कृममाीकत वह है जो क्मगः प्राप्त होती है | देवयान 
मार्ग है ऋलने वाले मनुष्य णिस ब्रहमलोक लो प्राप्त करते हैं दही क्रममक्ति है | वह 
तर षिक नॉक्त है क्योंकि दह फ्य-पर्यन्त ही रहती है | प्रलय के बाद जब पुन: 
तृष्टिट होती है तो ब्रहमलीक के निवाती पुनः पृत्यलोक में आ जाहे हैं । रामानुज, 
मष्पायाद निम्बार्क प्रभति वेदान्ती क्रममॉक्ति में विःतल्गत दरते हैं 


नल कक अप ह।?: 8 ॥ 0 लत ग्द््ति | कट पड है. 7० प | 2 
2 0 डर ० वी शत शान वर 5 ैह6 हर ता गात रस, 


क्म्ड 
औ 


* जे 
४, 


९ #॥ 


ए-राता्ण तायन्पति ठ जीवन्गक्ति को मानते हैं | मण्हन प्ि पिदेहमातक्ति 


ध्छ 


(४ 


छः या शा जाक तर ४... सब हज फाड छह क क्ता हिकक्‍ है. 220 का केकमााछ). -ड़ा. हू अलकक कसा तक त्सं अकाल कप अकाल, मै है. ५ कआ आई यमन (0 हा 
जा आहत न लत करे नते हैं । जीहराकत तेहल साधक होते हैं, हिए नहीं |? 


के कक 


हक । 


नागादजार्म उछेलहत्र की भौति पररिमलदार अप्यमदीकित ने भी मॉक्ति तथा 
तल, आज गज 5 न गे कल का पक को 5 लि तंग 
कि 


च्छ 
[ए है लकी 26 #80॥ ०० ( नं अ >नकननन, 28 न ए न हा जलन € 2० 
7रममाक्ति में नि्विीष्रह्ममादगापत्ति को सतीकार किया है | 
व 


मातित के प्रसंग में एक अन्य समस्या उठती है कि दह एक म॒ुदित है या सर्व- 
गा न्‍्ल्त हे एक हे, स्‍्क्ति हः ः भर ऊ द्षेत ल्ल्‌ ए्कु है घ्श 8 न्‍त कत हो रे ड्ै और सर्वश्रावित का 
अर्थ साथी मनष्यों छा मृकक्‍त होना है | जो वेद्ान्ती एदढ जीववादी हैं वे एकमक्क्‍्ति 


ब-- 


वो भानतहें ४ | उनदे मत से अन्य जीछ हैं ही नहीं | अत: तर्वभक्तति का प्रश्न ही 
नहीं उठता । किल्‍त नानाजीववादी मानते हैं परत्थेक जीव केदल अपने मोक्ष को 


कर 


स्पष्त हैं कि देदान्तोी तर्वमक्ति को नहीं मानते हैं | उनके मत ते प्रत्येक जीव 
हते आपने शोध्ष के लिए प्रयत्न करना है " एक जीव उत्तरे जीए की सहायता कराता 
है, ढर सकता है। वह गुरु हो सकता है और पथ-प्रदईन कर सत्मात है | किन्त 
तप जे को जले जान गए करता जोर गत्ते होता है ॥ लय तथा वेदानत 
टोनों दर्बनों हे आहार्य फरम्परा तथा ज्ञादित्य दे भ्रतिरिक्‍त तत्त्त-ज्ञवान और 
मोध-तपुत्थय पर उपर्धक्त विचार बरने ते ताफ झलकता है 'क दोनो की ऐ्तिहापिक 
घिट मभि में काफी समता तथा विष्मता जुड़ी हुई है । जिल्तका र्मतार विदेयन 


न गो कि 


४ 


रे 
हा 
हक, 
| 


ते के आचार्यो का चिंतन आत्तिक परम्परा का घोतक है । 
दोनों हैदर में कु विज्वात रक्त हैं। वेदान्त का ताहित्य विल्तत और विशाल है 
बधत दृष्टिट मे उतनी तलना न्याय के ताहित्य ते बी जा तक्‍तोी है | वास्तल में 

भारतीय दानिकों की मोक्ष शात्त्र और प्रमाण ग्ात्त्र नं में समान से रही 


है | मोक्षगास्ठर की दष्टिट ते वेदान्त का विषयेष महत्त्व है और प्रमाणग्रात्त्र की 


)| 
न 


री 


4 


उडी, 


बिक] 


9॥ 
न्याय-दर्शन की तत्त्वमीमाता वकस्तुवादी है | न्याय यह जिज्ञासा नहीं 
रखता कि कत्तुएँ स्वत: क्‍या हैं, बल्कि इत बात में राचि लेता है कि कैते उनकी 
जानकारी या फिद्व होती है | सतंभात: इसीलिए प्रो0 जैकौबी आदि विद्वान यह 
मानते हैं क्‍िकि उत्तमें तत्टवमीमांसीय अंश बाद में जोड़ दिया गया है ।"* 


प्राचीन न्याय-दर्शन ने सर्वप्रथम ज्ञान-्मीमाँसा को तत्त्वन्मीमाँता से स्‍मिलन 
करके एक शभात्तत्र के जय में रखा | नव्यनन्याय ने इस एक्िया को और आगे बदाया 
और एलने न्याय-दर्भन, करत केवल प्रमाण-मीमाता निारग्यचित किया | यधपि ज्ञान- 
मीमाता कभी भी भारतीय दीन में तत्त्वमीमाता ते पर्षपतया स्वतंत्र न हो सकी, 
तथापि नव्य-न्याय ने इत और जो विकास किया है उप्तका फल आधुनिक युग में 
चदिखालायी पडुने लगा है और ज्ञानन्भीमाँसा एक स्व॒तन्त्र भाक्त्त्र के वथ में स्थापित 
हो गयी है । 


तेद्ान्त-परम्परा में न्‍्याय-प्रणाली का प्रत्यक्ष श्रीहर्ष-रचित 'खण्डनखण्डखाघ ', 
तथा वेदान्त-परिभाषा के प्रणता घर्मराज अध्वरीन्द्र में किया जा सकता है । 
धर्मराज ने गगेश-प्रणीत **तत्त्वनचिन्तामाण “ पर 'तर्ब-एणामाणि" न्‍लिखकर न्याय 
ते अपने को सम्बद्द किया है । उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि वेदान्त के मध्यकालीन 
आचार्य न्‍्याय-दर्गन के आकर्षण ते अपने को अत्तम्प॒ृक्त न रखे सकें । 


५ 
है जी 
के हम | 
न्प्यणी गा 20 मी | 
८5८: ऊ55ऊर:- हे या 
फ 2 5 
ध सर हो ध्हह का 0 री ही स्‍ 
४) शएाणलल्यापलज्ातान्फंा गोल्थाभाधरर्श्िता ३ | आल 
कि पा 
ही 


देदा: त्थानाज्ि विदाना' धर्मत्य च चतर्दग: ।॥। 
अल जद 0 5 


$ ७ * /प् 
20 गंगानाथ ह्वा, पूर्व मीमाता इन इहट्स तीर्तेज “हनारस हिन्द गनिवप्तिटी, 
9५56, पृ० 5 


"ड अग्लेद भावोदुध्येमि----वाकोताल्यमेलायन-----पध्येधि । 
;छान्दोग्यौषनिषद्‌, 7//2 


8५ प्रत्यक्षागमाभ्यामी|क्षिस्यान्वी धण्मन्वीक्षा | 
तथा प्रधर्त्तती इत्पान्वीशिकी न्‍्यायविद्या न्पयगशात्यम । 
“+“जात्स्यायन, न्यायभाष्य, ।/॥/! 


(5 डा0 ततोग चन्द्र विध्यामषण, हहिस्ट्री आद हाण्डियन लॉजिक, [ कलक्टा 
पानिवर्तिटी, ।92॥68 पृ० 5 

(6६ डाए सरेन्द्र नाथ दात गृप्ता-- ए हिल्ट्री ऑव इण्डियन ज॑ मोती लाल 
गारतो दात्त, वाराण्तीध प्रथा भाग, पृ० 278 

7 डा0 उमंग मिन्न--भारतोय दर्शन #हिन्दी स्तमिति, लखनऊ, 9756, पृ० 27 


४86 हाए एम0 हिरियन्ना--'भारतीण्दगुन की झपरेया !, राज्ल्मल प्रकाशन, ।980 | 


'जायोन' और "नठीन' शुूद न्याय वे हतिहास हे उन्हीं ढालों के लिए सदैद 
प्रयुक्त नहीं होते । एक काल में जो नवोन कहलाता है, बट ढालान्तर में 
'प्राधीन' बहला सकता है । :2८/2/ 6 
| | (2७6 गो 
“90 हरशागागि डिम्प्ि पण्य द्तरकनिबन्धक्मगनानाम्‌ | 
उद्योतकरगठी नामत्तिजरती ना जम रणात्‌ ।। 
“--“ वावल्पति मिक्ष-न्यायतवानितततात्परग्लीहा '-्यंगलापरण | 


हाच् 


26 


प्रदा। शत हुआ था । इधर मिथिला विद्यापीठ दरभंगा में पुन उत्का 


इसका प्राराम्भिक अंग कुछ वर्ष पर्च एगगिधाटिक सोताइटी ईकक्‍्लकत्ताएं से 
| हे 
प्रथा। अध्याय छपा है । 


न जे 


यह ग्रन्थ ॥968 ई० में वाराणसी ते प्रथम बार प्रक्वाीम्ि डो एक | 


2 वास्तव में मिखथिता न्याय की उन्‍्म-भत्ति ही न८ः है, बॉल्क न्‍याय के 


कैट 


जघटफ 


घहिकात्त में भी इसका तवादधितव हाथ रहा है | महर्षि गौतम, वाचर्पति 
म्मिश्न, उद्ययनाचार्य, पक्षधर पग्िक्र, झाधिदत्त, गिरामिगत् जैसे उद्भट भैयाशिक 
मिषणथित गे हो पैदा हए | शिक्िलावाती आए भी बे गर्व में लछते है-- 

गुैंक्रताचस्फएत्यों : शंकरवाचस्पती सदशीौ : 

पक्षधरप्रतिपक्षी लक्ष्मीभ्तो व च क्‍्यापि || 

-“ काशीनाथ- न्यायश्ञास्त्र की रप-रेयाह चतर्थ तस्करण, |9788 ,प० 8 


दा ननन्‍्ल-ंता न्तताए (जोवाननंद तंत्करग, तक ते ।  ग)ून] 
 मुण्डकौपनिषद्‌, 5/2,/6 


णराश्तीशितालिभ्या शभिक्षतसत्रयो 
- पाशणिनि- अष्टाष्रपर्यी, ५/35/।|। 2 


_ वैहान्तदाक्यब्तुमग्रंथुना थृत्वात्‌ चत्राणाम्‌ 
- गैकरायार्य- गारीरिकभाष्य, |/।/2 


! यहतती परज्याभिज्य परमगच्ममपादपातैर्नतोी स्मि । 
दिकिरादार्य-माण्डक्यकारिकाभाष्य, अन्तिमपद्द | 
१गोताप्रस, गोरख्ुरए 


देदान्तत्म्प्रदायविद्भाराचार्ग: । तम्प्रदायचिदोी व्दान्‍्ति । 
गरीरकभाष्य [निर्णय सागर प्रेत्न, बम्बई, |१27३ 


एवं गौडैद्राविडैर्न: पज्यैरर्थ: प्रभाषित: । 
तरेत्तराचार्य-नैष्कर्म्य सिद्धि :, ईसं0 प्रो० एम0 हिरियनना, बम्लई, 925६ ॥। ,प्‌ृ0-०५ 


विघृुधयबर भट्टाचार्य, "दि आगम शास्त्र ऑच गोड़पाद'ह कलकत्ता, ॥9 ५5! 


क्थ्थ 
पक 


हज 
किक 
किक 

नजर 


का हुई 
न 
हू 5 
अ 
आय. उ 


हु; 


पिशत दे दागीनिकों में शंकराचार्य का स्थान तर्दोच्दि है । उनहे सम्बन्ध में 
4 मझ्ि लोकोक्ति है-- 

तावद्‌ गजीन्ति शास्थ्राणि उम्हदा दिपिने ठने | 

न गति महा गहितियाटिद्‌ वेदास्तकेशरी ।। 
हा जए गीक तत्त्वज्ञानी अफलातन में- जो पागदचात्य दर के पिता 
माने तथा तम्पर्ण पापचात्य दागनिक एरम्परा को अफलातन के प्टिन्तों 
पर प्राद-हिप्पणी ल्हा गया है | 


अललननक जया हडे हटाए एटा है खश्ल १ | 
प्‌ 


अष्टवर्षे चतर्वेदी टाडग सर्वगास्त्रचित्‌ । 


षोश्ग दृतदान्‌ भाष्यं दवात्रिंग्रनिरध्यगात्‌ ।। 


] *] सर गे आज मे पद (० 5; से 
ए। ऐ0 एयर, गेटापणिणिव्स एण्ड कोगनपेन्स, 


अप 2 888 ऐप !0 / 3. 2५ 


0 कगग लेन गा एटेए- का लेख, अधि! शक ? 50048 85,/ 


गन ४८% ला रे गया है छत न गन्ण . तक मल /2.- सी तर हि 
दंग शान 5 गम है शत / लग लग तल एल हज 7) 


बज 


नाहि शत्तिशतमपि गीतो$गरिनरप्रका गो ठेति छुदत्‌ 
गोरकार ६ 


५ 


प्रामाण्यमतति | 


गुंकराचार्य--गोताभाष्य ईगीत[प्रेस, [8,/6 


न: प्रमाणँ सदसतोयाधात्म्यावगम । 


सा र्ह 
ध् 


गैकरायार्य-क्ठ भाष्य (गोत प्रेस, गौरखारए हित 222 


न्यागचर्ष्गमी फझय गननव्यपदे गभाक । 


उपासनैट कियते शवणानन्तरागता ॥। 
5उदयना वार्य -नय यक्‍्म्नमा>: गीलि 

भारतीय दर्वीन 

"शाण्पी*, 


33 हक 2 कल 32 38028 2 के 6, 


टारागप्त, वा इतिहास, दितोय भाण मोतोलाल हनारसदात, 
0०॥ 


हु [५6 


(55६ 


१560 


१57 


32% 2 80 


(59९ 


94 


/ उ्यन्तमट॒ट-न्थयमञजरी हचौखसम्बा, दाराण्सी, ।956४६ 
९ केशामिगश्रन्तर्वभाषा ईचौवम्दा, टाराण्सी, ।96589, प्रमेयननिर्पष ण-प्रकरण । 


से पेतनाविचता शोगात्‌ तदयोगेन बिना जड़ । 


नस्यायप्रश्जरी | 


उदयना चार्य- न्यायब्सुमा>जालि | 


* गणवि/शष्टमात्मान्तरमीश्वर: । 


लात्स्यावयन- नवायनीण्य, - ५/|/2 | 


6 वेदस्य पुरुष: कर्त्ता न हहि यादुशताहुगः ! 


किन्तु जैलोक्यनिमाणनिपुण: परमेश्वर: ।। 


ते देवों परमा ज्ञात्ता नित्यानन्द: कपानिवत: । 
फ्लेगक्ापिपा कादि परामग विधर्जित: |। 


जयन्त भठ्ट- न्‍्यायम>जरी, भागन-प्रथम, पृ०-55 तथा 
खचित्वनाथ पंचानन कुत फिदान्तम॒क्तावली की एदिनकरीय टीका, पृ 0-५७ 
तत्य भोगायतनम्‌ अन्त्यावयालि गरी रम्‌ । 

केशमिश्र- तर्वबभाषा 


वन्धनिमित्त मन: । 
न्यायमहझजरी, पुृ०- ५११ 


देदान्तपरिभाषा पर विद्यानन्द्र जिस को टीका“शलौक पाँच । 
शनि मंद देतगढ़ेत 7शंगपतार ॥ 

गौडुणद- माण्ड्क्यकारिका ईगोेताप्रेस, गौरखपरह, ॥/6 
चितक्रय भावो वैतथ्यमृ, असत्यत्वम्‌ इत्यथ: । 

गैकराचार्य- माण्डक्यकारिकाभाष्य, 2/। 


जज 
रन 
कट जी 


काला 
है ४ 
* कै 


पक 
हल्के जटों। 
| 


9० 
अनाएदि मायया सुप्तोी यदा जीव: प्रद्ृध्यते । 
अज्त निद्रमस्दप्नमद्गैतं ढध्यते तदा । 
वही, ॥/6 


दल त्पात्मना8६ त्मानमात्मा देव: स्वभायया । 
मे एव बध्यते भेदानिति वेदान्तनिश्चय: !; 
माण्डक्यक्ारिका, 2/।2 


तलना्थ- सर्व ठस्ठ ज्ञातततया5ज्ञाततया व ग़ाशिवितन्पस्य विषय छठ 


हिद्यारण्य-घिटर णप्गेयसंगा ह (विज्यनगरम्‌ मंत्त्रणो, पु0-।7 


चिशवनदादिनों बौह्वल्य बदन बाहयाकादिएक्कतिषरेघरमादार्यणा नमोदितम । 
माण्डक्यगारिकाभाष्य, ५/26 

आत्मात प्रमाणादिव्यवहाराश्रमत्दात्‌ | 

गलत गाज दिला वंहाशात लिहयात ॥] 
शकरायार्य- शारीरिक्शाष्य, 2/5/7 


तुलनाथ्थ- पाग्यात्य विदारक डेकार्ट की अवधारणा-'मेँं तोचहा हैं,इसालिए 
मैं 7" (38 चिसतयामि अतोषड हमस्मि!ँ | वह मानता है हि संशय स्वयं 
इ्ानस्लत्प होने के कारण आत्मा के अस्तित्व का प्रतिपादन हरता है । 
आत्मव्यत्तिरेकेण आहणात्‌ आत्मैव उर्वम्‌ | 
उैकराचार्य, बुहदारण्यकोणनिषद्भाष्यहगोताप्रेस, गौरकार|, 2/५/६ 
जगतच गन्मले तत्परिज्ञनात्‌ पर श्रेय हवति सर्वोपि नषदा नि्ग्यिती& थ: । 
गक्रायार्म- प्रश्तोपनिषद्‌ ईगीताप्रेस, गौरखरह, 
नाते हृदय गन्थिः छ्विन्धन्ते सर्वत्तेगधा: । 
क्षीफृते चात्य कर्मीण तस्मिन्‌ दष्टे परावरे 
गक्रायार्ग-मण्डकोएमिघतभाष्यंगोताऐस, गोौरख्ारर 2/2,8 


! ५86 'अतत्त्ववीड न्यथा प्रथा "विदर्त" अत्यदाहत: ।' 
0 जग ि्े री हनि 0759 5 55 
09३ जीती हद्यौत नापर: । 
कछठ लेदानती क्वल एक ही प्रकार को तत्ता मानते हैं। कुछ व्यावहारिद 
और प्रातिभातिक सत्ताओं में कोर्ड भरेद्द नएीं ढहरते | ऐसे लोगों के सतानतार 
हजागतादस्था भी सत्ता सठप्नावत्था ते ऐेष्त नहीं हैं, क्योंकि इनमें से प्रत्येत 
में जौ सत्य है, उत्तका दतरी में अप्लाप हो जाता है। 
[50 गधा-धथा छेत्पेसा वच्युत्पात्ति: प्रत्यगात्मानि । 
ता से प्रक्षिया हेय ता साप्यत्रानवत्तिथता || 
सरेग्दराचार्य- वद्रारण्यकीपनिषद्भाष्यवा7ततितिक, |/५,/५02 
0 आज मिनि हज 0 7 न 8 
5ाह्तद में तैल्तिरीय उपानिषद्‌ में बहम को कुमशः अन्नमय, प्रा णमः 
पनोगग, विज्ञानमय और आनन्दमय- बताया गया 'है । यह उपदेश दरण 
| दगे एब्क््म से दिया है | उन्होंने तम्पर्ण सत्य बा उद्घाटन तहता 
एक छार ही नहीं किया | उनकी विधि का उद्देगय शशिंय को गनि:- 
गन: उच्चतर सत्य का अधिकारी बनाना है | इसी विधि झो अरून्सतोी 
न्याय कहा जाता है 
॥ 30 कं मकर 4 गिल) गलत) 
९558 ने हत्त्वहानत्य अनु॒त्पात्तिमात्रम्‌न्दात्स्यासन-न्याससत्र न्माष्य, ५/2/। 
0 कि: लक आए 30, 227] 


657 वे: ख्हम्मप्रत दर तोघणिध्याज्ञानानागत्तरोत्तरा पाये णजपायाद्‌ 
8 का आज, 2 


(066- 


94 


$ आक किक 


५! मुक्तये यः शिलात्वाय भास्त्रमचे तपेतल्ाम्‌ । 


पी डर्ष-मैषधारितम्‌ ६ निर्णयत्तागर प्रेस, बम्बईह ,सर्ग ।॥7, श्लोक, 75 


? स्वात्मन्यवत्थान॑ मोक्ष: | 


गुंकराचार्य तैत्तरीयोपनिषद्भाष्य[गोताप्रेत, गोरखुर[, ।/।। 
अधिद्ापगमयात्रत्वात्‌ बहमप्राप्तिफलत्य । 


गैकरायार्य-वहदारण्यकीपनिषद्भाष्य, ॥/५,/ध।० 
फ्ल॑ च मोध्षो विद्या निव॒त्तिवाँ | वही, ।/५/7 


गकरायार्- शरोी रक्भा छय, 3/2/»2 


६ दाषत्पाति मिश्र-भामती (निर्णय्तागर प्रेस, हम्बईए, ।/।/। 


हज 
[7 
नव, 


दान्तपरिभाषा, प्रयोजन-परिच्छेद तथा 'दक्रमत्त्वमति' की प्रत्तिद आख्याविका । 
अध्या रोपापशा दा भ्याँ निष्ष्र॒प>ण्म्‌ प्रपअणयन्‌ । 


सव्विदान्तमितान्तरारतसंगछ, 275 
तटवेदान्तामिहान्तता रतंग्रह, 275 


( मुसलगाँवकर, वेदान्तपरिभाषा पर टीका, पू0-599 


“एशताजतल्तावन्न्जत]+ प्राप्त लात | 
मण्डनमिश्र- बहमसिद्ठि : ईमद्रास, ।95789 पृ०-।50 
निशिविष्कुद्मभावपु॒प्ति: परममक्ति: । 
अमलानन्द-वैद्यान्तकलातल्परिम लग पनिर्षयतागर प्रेस, बम्बर्डई, ॥9 588, |/५//5 


डा नन्दक्किशोर देवराज- भारतोय-दर्गन उत्तर प्रदेश, हिन्दी तैतल्थान, ।979 ६९" ४” 


द्ितीय अध्याय 


वेदान्त परिभाषा के प्रणता पर्मराजाध्वरीन्द्र 


0 काल- निर्धारण 

[ व्यक्तित्व एवं कृत्तित्द 

![]।] देदान्त परिभाषा एर प्रमुब टीकायें 
४ ४४३ वेदान्त परिभाषा की विश्विष्टता 


९.7 
(>> 


दान्तपारिभाषा के प्रण्ता घाराज पध्वीन्द्र 
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0।६ दाल-निर्धारण:- 


अा्याबानधााराकक्पा+ 9८247. दंध्यई 83... "६ ४३ पा पता: शथ+ साधक पशाथााातन्यालाकाामाक,.वडपाफामक, 


प्राध्यीन भारतीय आचार्यो' को अपना परिचय छिपाने की घतिचित्र आदत है । 
बादरायण का' समय और उनकी जीवनी पूर्षत: अज्ञात है । भारतीय परम्परा मेँ 
इतका त्ाधात्कार भेधा की अन्य विधाओं में भी किया जा सकता हैं | गवेषणा से 
'इसके मल में जो सदूभाव झलकता है, वह यह है कि-तैत्तिरोय उपनिषद्‌ की श्रिष्लावल्ली 
में स्नातक गे उपदेश देते हुए आचार्य कहते हैं-- है स्नातक | हमने जो-जो अच्छे कर्म 
किये हैं, उन्हीं का ठम अनुत्तण करना । मेरे निन्दनीय कर्मों" का अनुतरण कभी न 
करना |" * अनुषात: मैक्समलर का दुृष्टिटकोण भी प्रात्त॑गिक है | इनके अनुसार 
प्राचीन काल के भारतीयों का अपने महान्‌ आचार्यां के जीवनतुत्तों के प्रति जो 
उपेक्षा-्भावच मिलता हैं, उत्तवा कारण उनका यह तमझ लेना था कि व्यक्ति तो अपने 
तमय की उपज होता है | जो उतके लिए पहले से बनी-बनाई होती हैं और ऐसे 
बोद्टिव वातावरण में साँस लेत्ता है जिसका उतने स्व निर्माण नहीं किया | इतका 
कारण ग्रायद यह भी कम नहीं था कि वे महान्‌ आचार्य विनयपूर्वक अपनी "रचना 
को अति तुच्छ समझते थे । शैकर-जैसा महान्‌ आचार्य तक हमारे लिए अब मात्र एक 
नाम रह गया है | कॉवैल ने कतुमाजलि (अंग्रेजी अनवादईं की झृञिका में प्र॒स्तिद्ध 
भैयायिक उदयन, के बारे में तलिखा है:वह भारत के ताहित्य- गगन में एक स्थिर 
तारे के समान देदीम्यमान है, किन्तु कोई दरवीक्षण-यंत्र ऐसा नहीं है जो उत्तके 
व्यास की थोड़ी ती जानकारी दे सकें, उत्तता नाम एक प्रकाश- बिन्दु है, परन्तु 
उत्तमें हम कोई भी पाशथ्वि या लौकिक चीज नहीं देय पाते ॥" यह तंदर्म वास्तव में 
उन सभी महान्‌ चिन्तकों पर लागू होता है जिनके कारण भारतीय विदयारधारा 
का विकास हुआ है । 


धर्मराज अध्वरीन्द्र के भी जन्म-समय का कोई स्पष्ट साक्ष्य नहीं है । 
- महामहोपाध्याय अनन्त कृष्ण भात््त्री ने वेदान्तपरिभाषा पर टीकालिखी है | प॑0 


| 


अनन्त हष्ण भात्त्री के अनुतार धरराज अध्वरीन्द्र ने सत्रहवों शताब्दी के प्रारम्भ 


3) 


खत 


'वेदान्तपरीर भाषा का प्रयणण किया था । उन्हीं के अनतार परिभाषाकार 
पर्रराज "सिद्दान्तलेश संक्रहकार “ अप्पय दीक्षित ह॥600 ई0 के लगभाई के परवर्ती थे ।” 


॥[( गा वर्ततत एस कतित्व ४ 


तर्वचणामाणि" नव्य-न्यायाचार्य गंगेइ उपाध्याय प्रणीत 'तत्त्वाचिन्तामाणि! पर 
धर्मराज अध्वरीन्द्र की टीका है | इसके अनतार वेदान्तपारिभाषाकार मद्गास के त॑जौर 
जिले दे 'कण्ड्रमाणिक्कम्‌ " ग्राम के निवासी ये | धर्मराज के अग्रज त्रिवेदी नररायण 
पज्वमू कौणिडम्य गोत्रीय थे ।* 


ट्यार्याकार पं० अनन्त कृष्ण शात्तत्री के मत मेँ कंडललगंडी नटेश भास्त्री अपने 
को धर्मराज अध्यरीन्द्र का वंश बताते हैं, 
नटेश भ्रात्त्री भी वेदान्त, ज्योतिष के उद्दभट विद्वान ये | 
परिभाषाकार धर्मराजाध्वरीन्द्र श्रीमद्‌ वैंकटनाथ के पत्र थे | ये अध्वरीन्द्र के विद्या 
गुरू भी में, अपने विद्या गुरू को उन्होंने 'जगतृगुरू" कहकर सम्मानित किया हैं 


परिभाधषाकार के परमगुरू हैगुरू के गरू श्री न॒तिंह थे | धर्मराज ने स्वय॑ ग्रन्थ 
के मंगलायरण के द्वितीय श्लोक में श्री नरसिंह की वन्दना में लिखा है | जिनके 
किया सिंडों ने भदतानदी गजों का निवारण किया हैं, उम्त पतिगप्रेष्ठ नर्तिंह 
नामक परम गुरू को मैं प्रणाम करता है 


दर्शन के फ्लरैेमेँ सामान्यतया तभी कोई कदय उठाने की ज्ञोंस सकता है, जबकि 
जित बात की वह स्वयं अनुभव करता हैं, उत्तका पहले किठ्ती में उल्लेख न किया हो 
या गलत अथवा अंपर्ण उल्लेख किया हो और दत्तरा यह कि सम्बद्ध गात्त्र या ग्न्‍्ध 
हे. हरूह होने के कारण उत्तके प्तमामाथिक सरलीकरण की भआऊंब्यकता हो या उपके सम्बन्ध 


हि 


मेँ जो भ्ालौधना की गई हो उसका खण्डन अथवा मण्ड्रण कश्ना अपेकबध्ति हो 


आह. 
(- 


तार्किक गशरोमाणि एण्डित प्रवर महामह्ोपाध्याय श्री धर्मराज अध्वरीन्द्र ने 
तेदान्त प्रतिपादित विषयों का जो विभलेषण वेदान्तपारिभाषा में किया है उसमें 
इन दोनों ही तत्त्वों का प्र हाथ रहा है । वेदान्त के तत्त्वबीध के लिए 
सक्ष्म तथा प्रचर वेदान्त साहित्य का प्रणषषनन हआ है तथा वेदान्तत्तार प्रभ्मति सौश्चिप्त 
ग़न्थ भी बने हुए हैं, किन्तु अतित॑श्चिप्त होने के कारण उनमें वेदान्त की सम्पूर्ण 
प्रक्रिया तथा तात्पर्य नहीं आए | साथ ही जिन बद्धिमान्‌ तथा निरलत लोगों को 
सत्रभाष्यादि ग्रन्थों के अभ्यास से तत्त्वबोध होता है उन्हें इत ग्रन्थ की ऐसी 
आवश्यकता नहीं है | लेकिन जो निरपेक्न ब्रहम का ज्ञान प्राप्त करने में अत्रमर्थ है, 
मैं इत- ग्रन्थ को मन्दबुद्धियोँ पर अनुग्रह करने के लिए लिखे रहा हैं । 


गवेषणा ते स्पष्ट हो चका है कि भारतीय दाशीनिक अपने-आपने फ़ैत्र में ही 
तोीथित नहीं रहते थे, वरन्‌ उनमें पारत्परिक आलोचनाएँ चलती रहती थीं । क्‍त्तुत: 
भारतोय दाजनिकों में प्रतिपक्षी के आम्लेष का युक्ति-पूर्वक यण्डन ढरने की एक प्रथा 
चल शयो थी । इती पारस्परिक आलोचना के फलस्वरूप भारत मेँ सहतोों दागीनिक 
ग़ुन्थों बी रचना हो गई है | उदाहरण हे लिए वाचर्पाति मिश्र का उल्लेख प्रास॑गिक 
होगा | वाॉपस्पाति मिश्र मिथिए के पुकाण्ड विह्यन ये | इन्होंने सभी दर्कों 
र दीकौए लिखी हैं । इंन्हें विद्वान लोग 'सर्वतन्त्रत्वत हहते हैं । न्‍्यायाचार्य 
उद्योत्ततर के 'वात्त्तिक" पर 'तात्पर्यटीका' इन्होंने लिद्वी है | इसके मंगलाचरण में 
वबाचत्पति ने लिखा है--- 

इच्छामि क्गिपि पण्यें दस्तरकाीनिदन्धांत्मगनानाम्‌ । 

उद्मात्करगवीनामतिजरतीना तमद्रर॒णात्‌ ॥। 


आलोगना-प्रत्याली चना का एक दुसरा परिणाम यह हु कि भारतीय 
दरगनों में अपने विचारों को स्पष्ठ तथा अभात लय ते व्पक्‍त वने का एल व्यप्तन 
हो झूया है । अपने विद्यारों को सर्वधा दोष-राहित तया आफि-टीन बनाने के 


लिए वे स्वभावत: प्रयत्न करते ये । 


0 


ऐलान्तपारिभाषा के रणयिता धाराए प्ध्दरीन्द्र वेटान्त और न्याय दोनों 
उद्भट लविल्वान हैं | मनंगलाचरण के चतर्थ गलोक में गन्धक्तार ने अपना वैदुष्य, कृति 
था उत ढाति वी विद्वानों के समाज में मान्यता का स्पष्ट प्रतिणादन गया है 


लाथ ही 'वेदान्तपारिभाषा ' श्रीहर्ष प्रणीत खण्डनयण्डखाघ, चित्सखायार्य रचित 
त्ल्वदीएणएिका', मधमदनतरस्चती कृत 'अऑैततितल्नि " आदि ग्रन्थों की भाँति तर्व प्रधान 
चना हैं, छत वात को भी साधित किया है। यधाधि देदानत विज्ह अनेक मतों का 
ण्डन इस ग्न्ध में हैं फिर भी न्‍्याय-दैजैेधिक का बण्डन प्रधान व्प ते किया गया है | 
इण्डन १६ने धाले को खण्डन करने के लिए खण्डनीय मत वा यथार्थ ज्ञान होना चाहिये 
अन्यथा बंण्हन में सफल नहीं हो सकता । अतश्व तर्वग्ास्त्र का मड्ढे यथार्थ ज्ञान है, 
इस बाल लो सचित करने के लिए अपनी छिद्॒त्ता ठा स्मरण कराया है, न कि वैदुष्य 
ख्यापन अथा औद्वत्य प्रदर्गन के लिए । 


गौतम- सत्र, भाष्य, वातितिर, तात्पर्य एवं तात्पर्य परिशञाह£ इत्यादि प्रायचीन- 

न्याय के गन्ध हैं। बिहार ग्रिथ्लिा निवाती श्रषीगंगेग उपाध्याय ने नल्य- 
न्याय हे आदि गन्थ'तत्त्व-पिन्तामाणि! की रचना ही है, जो विटानों की कसौटी 
हैं | उत्त साय नध्य-न्याय तत्त्वाचिन्तामाणि के उपर लेखनी उम्नने वाला ही चिद्ान 
माना झाता था । अत: इसके पूर्व 'तत्त्वचिन्तामाण' के उम्र पर्ण तर्वघक्त दर टीकाएँ 
बन चकी थीं । उन दशा टीकाओं को तर्वथा निःत्तार तथा अतंगत फिः करने वाली 
तर्क शास्त्रों की चंहूँगमाणि होने ते 'तर्कपड्ामणि" नाम की टीका धर्मगाज ने लिखी है 
फिते घिद्ठानों ने केवल सम्मान ही नहीं दिया, अधित उनके [विद्ानोंएैं मन को 
भी उत्त टीका मे अपनी और आकुष्ट कर लिया | और वे खुलकर उसकी प्रुशैसा करने 
लगे । इती को गुन्थकार ने दिद्त्मनोरमा पद ते डल्होंव किया है | आगय यह है 

के अयाधशार+ में मेरा पर्ण अधिकार है एवं मेरा गन्थ गहत्त्लपर्ण तथा घिदानों 
का सम्मान भाजन रंहा है, इसे भी स्पष्ट किया है 


परिभाषाकार ने मौलिक ग्रन्थ तथा टीकाएँ दोनों पुकार की रचनाओं का 
प्रण॑यन किया है | वेदान्त पर उनके दो उअ्न्थ'वेदान्तपरिभाषा" तथा 'पद्योजानिका 


है 


हैं | वेदान्त परिभाषा विभिन्‍न प्रकाश्नों ते प्रकान्‍गि हो चुकी है | दूतरी टेम्पल 
लाइब्रेरी तिताविदृभश्दर के हस्तलेख ५599 में द्रष्टल्य है ! 


धर्मराण अध्वरीन्द्र की नव्य-न्याय पर 'तर्वचड्ामाणि! के अतिरिक्त अन्य 
रचनाओं में 'मुक्ति-संग्रह" (तंजोर लाइब्रेरी हस्तलेख-५76५९ और महामहोपाध्याय 
ग़शधर के 'न्याय-सिद्वान्त-दीप ' पर "न्यायतिद्वान्तदीपप्रकाशिका" टीका प्रमुख है ।* 
न्याय पर धर्मराज अध्वरीन्द्र के लेख का प्रदाशन अभी नहीं हुआ है । अतएव कहा 
जा तकता है कि परिभाषाकार ने परम्परागत वेदान्त के ग्रन्थों में वि]शिष्टता तो 
प्राप्त किया है, बॉल्क इसके साथ ही तमकालीन गेधावी लोगों के आकर्षण के केन्द्र 
नव्य-नन्याय पर भी गहन चिंतन किया है | अत: पीटर रद्रासन के विचार धर्मराज 
पर पर्णत: प्रात्तंगिक प्रतोत होते हैं । सद्रातन पानता है दि कोई दाईमिक चिंतन 
अपने पूर्ववर्तों आचार्यो" के अनुशीलन पर ही समकालीन परिप्रेक्ष्य में गहगीय हो सकता है।?* 
पररिभाषाकार ने'नव्यन्याय" के आदि ग्रन्थ'तत्त्वारिन्तामाणि" का कण्डन किया है । 
'नव्यन्याय* के अध्ययन में एक प्रकार का आनन्द भी है | छती शात्त्र के पढने वालों 
का विद्वन्मण्डली में आदर होता आया है | परम्परा ते ज्ञात होता है कि नवीनता 
का आउतठिभाव सायात न होकर अनायात्त हुआ है | न्यूटन द्रारा तेब गिरने पर 
विभ्यूदिश्रुत नियम की र धापना करना उपर्युक्त आभिप्राय का अप्रतिम उदाहरण कहा 
जा सकता हैं । इती परम्परा में नव्यन्याय की उत्पात्त्ति के सम्बन्ध में एक मनोरंजक 
ककिवदन्ती का उल्लेख अप्रास्ंगिक न होगा । 


एव बार पं० गंगेश उपाध्याय अपने दालान पर विधार्थियों को न्‍्यायशात्तत्र 
पढ़ा रहे थे । भीतर रसोई घर में उनकी पत्नी चल्हा जला रही थीं । आद़रे ईंधन 
के कारण बेचारी धुएँ से परेशान हो रही थीं | बार-बार फैन पर भी आग सलगती 
ही नहीं थी | उधर दरवाजे पर गुरूनीशष्य रट बगाये जा रहे धे-- 
यत्र न्यत्र छूम: तत्रन्तत्र वाहिर 
(जहॉाँ-जहाँ घृआ है, वहा-चहाँ आग है 


कक के 
९ 


पंड्चितानी जी इल्लारई्ड हुई थीं ही | उन्हें पंडित जी को छकाने की एक तरकोब 

स्तन गई । उन्‍होंने इट एल घ्े में घुआँ भरकर उते दक्‍कन ते बंद कर दिया । पर 
पं७० जी के सामने जाकर घ्ला पटक दिया | घहा फटते ही घर निकलने लगा । 

पंडितानी जो ने प्ठा--- 


प्ि और घिद्यार्थी सभी सन्‍्न रह गे । धह छह जो शाए तक तत्रकार गौता 
भाष्णक्र ८ात्त्यायन, वातलितिकार उद्यौतत्र डहीकाकार दासत्पति ददित्ती को नहीं 
पैनह्गी थी | एक स्त्री ने सभी या का खबडिंत हेए दवा | गत तग देते हो हने 

का 7तलर हैसा ही होगा, नहों तो लोझ हहैंणे फि. एडित रो भालो पत्नी जे 
236 पह तोचकर एंडित जी मे एतनी हो गात्जार्थ हे लिए प्रत्ताद 
रखा | दोले- “८द 8आ तो अपमने मेल टैंआपनरं जल इथाति आए; ते हटा हआ हैं । 


र 
एन ए ३७. 3. 
व ए। के नेट ते ःः लक 


यंत्र गलावफखेदेन धागा; त+ धाहिन: । 
7९ आम, 
कक न्‍ न न कट गा गक्त्त तर ट सा हज ही है कु >> कह ॥ लत क+ न शिज-- ०३० न 
अधथार्‌ जहा धर्जा उपनी जहू में संयक्त रहगा, हहाँ भाएश धिश्य ही रंहंगग! ॥7 


पंछितानी जी ने फिर गैंका की जहाँ छ्मां पपनी जह (आग ते संगक्त रहेगा, 
१ह तो ॥५ प्रत्यक्ष ही रहेगी, फिर अनमान की आदगयबता ही कथा रह जायेगी 9 


[१ 


35 मम *+ रा हि काल ध्वा कर रे न्लिए साल बा सो हक / 
तह हुए वाला दा समाधान करने हे लिए एलिकफ जो को ताएएे अठच्होदकता 


पृजाः त्ती पड़े | छत परदे पर पंडित आप एठ >एक कर अलच्ड टठ्ग्त पु हः से लगे तु रे 
पंहितानोीजी बोई-न-कोई दगमी घिखाकर उपत्ते काहतों ४ 


गीं 


अदा टूट? लगाई गई, तब जाकर सफिद्र हुआ पति -- 


8७ 


$ पंततोीएणल्तवा जल वर्ड 


पत्र एतत्‌ प्रवारक: धार: तंत एतत्‌ प्र६रक+) ८ 
९2५ 
है 2: हब शाउक पाक य फ्लैग तट हर आग बा कह न हहछ गा एफ्रेयानओ 
(एटा! अमुद प्रद्दार का छुआ रहेगा, वहां अम्ुक प्रकार दा आग रहगा।; 


0 9 पी 3 रा ट 
ता पर आज हे कक 


हि 


लग रए अवच्छेदलता का सन्नणाल एक चाम्यत्थ प 








नगर है परधार्तक पंए0 गंगेग उपाध्याय तत्वाधिन्ताशणु" किसने रपा मिले 


३2४६ मिड नमक पट हज आम्यक्षामः है।। 2४ हलप४४- कि व कह फतफे, ० ७ शा अ्कलन-क 25 अिममलओननआ, 
उपर्धक्त त॑दर्म के उल्लेख का आशय मात्र यह है कि कितनी अकालहश शा्किकता तथा 


न 
५ 


पह्ष- टिकशेषण के द्वारा गंगेश ने अपने नवोन मत का क्‍निरूएण किया है | रे 

'गोतमतत्र " में ते 'प्रत्यकानमानीपमान ग्दा: प्रमाणानि" केवल ए माञ्न तत्र लेकर 

अमर द्ाति 'तत्त्वाचिन्तामाण! का प्रणणमन किया | माना जाता जता गा लि 
[हित्य हिसी भी एव गनन्‍्ध पर उपलब्ध नहीं होता छितना एव 'तत्त्वाचिल्तामाणि! 

पर । छलदोी व्याज्या करना प्रयथर मस्तिष्क का द्योतक शाना जाता था । पारिभाषाकार 

ने भो भएना तात्ति'तर्तद्ामाण' को नव्यन्याय के शादिगन्थ'तत्त्वाचिन्तामाणि 

गीत है आग के 7 


निष्कर्षत : धर्मराज अध्वरीन्द्र प्रणीत 'वेद्यान्तपारिभाषा * में हैतरटे जन्‍त 
विगेषर्प ते उत्तदें तर्क शास्त्रीय और ज्ञानमीमातीय सिहानतों का, तकनीकी और 
तन्त्रढ॒: हर्णन है | 


ः्यते एत्मेल्ट गन है छिक्ाश ली फतह धाएँ है--- 


नं 


मत: कक धूल 
द् 
व परनवस्था १2४ शैन-अवस्था ह उई जानमीमांशा आस्था और ४ पफँ 
के लिए बीह्ृ दईन को लि । एछहहे गौज़आाण लगा और 


उनते एनाटियों द्वारा कौए धर्म का विकास हर] फिर लैभाषधिलों तथा तौता-+>्त्रिदों 


९2८॥ 


भाहःः-आअतत् था | उद्दाहरण 


द्वारा तत्त्वदगन का विकात हुआ । इस तत्त्वदगन के पश्चात्‌ महायान की ज्ञान- 
मोमाता दवा घिंलात हुआ । इसके बाद वचिहुं, नाएः और धाकीर्ति के न्यायशात्त्र का 
चिल्ात हुआ । ड्ती प्रकार जैन दीन में पहले तोीथैकरों द्वारा जैन धर्म जरा विकास 
&गा | फिर उमात्णामोीं और दुन्दकन्दाणर्ष हारा तत्त्वदईन का थिंकास हल्ला । 
एज्यघाद अकलेंक, विधानन्द प्रभति द्वारा ज्ञानमीर्माता का तम्थकर्‌ विकास हुआ । 
हडती प्रवार उद्वितवाद में पहले वेदों और-उपनिषदों धारा वेदामत्धर्म का चिकन 


हआ | उतके प्रश्चात्‌ गैकराचार्य द्वारा उत्तके तत्त्वदईन वा विकात हुआ । तत्पध्यात्‌ 


ध्द्धो 


(आओ का. 
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नवीन विषयों का ज्ञान ही प्रम्मा है। 
त्मृत, प्रमाज्य नहीं है । 
अविदधाप्रतिबिम्बित्यैतन्य ही 'जीत * है। 
अन्त करण दो प्रकार का है । 
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हि 


मे दो बार एका्शि हो च॒की 


हि # 4 
8।,4 


| 
उन्डोने ठेदान्तपारिभाषा पर 'प्रकाजिक्रि नामक टीका लिया ते । पेद्दा दोशकछ्ि 
पर्मराज के शिष्य भी थे ।'प्रकामिक्मा में हन्होंनि अपने चिष्टाररू की वन्द्रना को 


के, 8० 306 बी पक ः न रा 
0 |. “दतेका प्रकायर्न 7926 80 7 इवेंट ऐस तातनीजर मे हुणा मे | 


;ग दीबित जिवेदी नारायण के पुत्र एवं धर्वराज अध्यरोन्द्र के शातव्य : 


;ध शाप ३ हि च ्त ए , के कहरण नबी. 
कक न राराण अल गाए प्री ने 0 अत गद्या एश ' नाएठ, लीड एप हक | 
प्रभी अप्वाशत है | 


|| 


कण 5 आते ६ न न न 9 पल 3 पुम्त हू | भरत लाल नाप 
3-. /जंभषीप्राध्षय जितदत्त दी प्रिभधाणा पर यात्री शिला' अत्गन्ल 


के ४. छ व आह चिट अक 22 2. ६४ 
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अलग 


वे सिटान्तों का पर्णतगा तमर्थन किया गया है, यहाँ तक फकि धर्मरात्र के पत्र 
प्रणीत "गवाभाणि" टीका, भी स्थलनस्थल एर सण्ड्न कर 'दहान्तपारिभाषा' का 
सह्तविक अभिम्राय व्यक्त किया हैं | हतका हरोदात तंतकुत सतोरीज 


४ 


रँ 


“बनारतसई से तीन बार प्रकाशन हो चता है । 
नौ घ्छ 


पं कष्णनाथ पंणानन ने अत्यन्त स्पण्ठता के ज्ाथअक्रोधिनी' नामक लीक 


ते र्धना की है। इसका दो तंत्करण प॑०७ आनन्द शा ने जज्लि भारतीय 


तंस्कृत परिष्दद्‌ लखनऊ ते निकाला है । 


प्र हु. 


हटा गारदापीठ ' के भैक्राचार्य ने ठेदान्तणरिन्षाघा पर 'पएद्दार्थ-४ंजधा ' नामक 


ैममकक 


कक पणपन | 
लोीवा देता प्रणयन किया है | ?' 


'टेदान्तपरिभाधा " पर अत्यन्त विख्यात टीका मएम0एमणएएम० अनन्तकृष्ण 
गलती प्रणीत'परिभाषाप्रद्यातगिका' है | तंत्वृत भाषा में राखत यह देदान्त 
तथा गत ग्रन्थ को समझने में अत्यन्त तहायक है | इतका दी तंस्वरण बलहत्ता 
पिश्वविधालय ते प्रकाशि हो चुका है । 


कोचीन हे पर्द महाराज श्री राम वर्मा ने'परिभाषा' के विभिन्‍न छिषयों 
एर धिपार-ठिमर् करके परिभाषा -संग्रह” का संकलन किया है | इततका 
एकाशगून दचीन तंस्कत तीरीज ते हआ है 

पन्तपरिभाषा का अंग्रेजी अनुदाद का प्रकाभन थधिगोत्ताफिल लाइहेरी, 
अल्यार ते हुआ है । इतके प्रकाशक एसए0एत0 सर्य नारायण धशार्त्री हैं । 


देदान्तपॉरिभाषा पर संस्कृत में एक महत्ल्वपर्ण टीव। न्‍यायाचार्य पै७ आनन्द 


४ कृषक | £.' /ूक भ्प कल क ते के, रत कही पु कु श्स् 

व प्रणील 'मझावतोी' है | हसहाा प्रकाशन अखिल भार। पय ह#स्कत परिषद, 
के. अशकार हैक आल हम ली कक हि 

"अपन पे ॥963 में हुआ गा 


0 


५० चिप्दानन्द णिएाल एवं हा0 ग्वानन गात्जी सलनगाजदर की एछिन्दी 


52 5 2 है. जी सन्त र्भा घा हि गत सा लए प्त्यन्त ३" 
वःतग  दैदान्तपरिभाषा ' को तमइने के कलिए अत्यन्त उपयोग॥। है | 


१0 


६ 30 जा 


हक पाकर पक. हे + ४.२ ध्या कं 48. व 
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न गा हैक 


वधणात::६ को बी था जाग [5 
नस छः 5 ० आग गा 788 3. पक पी यम की 5: 5 
लव मे 7रणीत छत हर ६ पं वि हा ए स्थाषा हे दा शॉनितव नतवााज्विला 


न के क्स्त 0. ३. 
हज व वर हे | 


५. हज शायों को ता गष्टता 
हम जगह के हे किले जोधी तिलक हे पंत हिल गे लिओ पाए गे लेखी जाग 
3 5 
ज्जक् ४ ३ >न्कू-+- ८ अल थ यों न्न्न जे. कप लगाफ 
हीका शो ४ इफण्टीलाओं तितेचन किया एजा यहा है | जनत में मलगन्ध की 
० । 
वि चत्रिष्टता' हा हर्षन अणत्तीगिंट ने शोगा 
कक मल गे हु एदरण-ग्म्थश 3.9. /() है अप र 
पा स्याषजी ऋधान्तशात्क 7 प्रद या 2 आम, अंडे जता है कक! एल्ट ए 


वागीनिर गैंती है । नंव्यनन्याय की प्रत्तिया ते वेदान्तता-वत प्रगाण-प्रमेयाति पदार्थों 
का 0 या शातियाँ एवं गडितयों के हारा लिया गधा है । तैदान्त है अन्य प्रकरण 
ग़न्थों मे प्राध्भः ए्रमेय पदार्थों का ही प्रतिषादन किसा गया है ' पर इस उन्‍्ध 

में प्रमाणों का भी विल्तार से और प्रभेय का भी रथाहए सिद्यार हंठगा है । अल 
परिभाषा! नाम इतहा तार्थद है | फजितमें तभी दष्टियाँ ते वैदन्त क्गा विणर 
खत आओ । ता जज हज ऑल है आल 
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युन्धकार ने प॒र्णत: स्पष्ट कर दिया है कि यह परिभाषा ' हवक््पोलदल्पत ' न होकर 
अन्स देवान्त उच्धों का आऑभिप्राय ही इसका प्रतिपाद्य है । दैते अन्य तेहान्त जन्धों 
का "गद्य विषय जगत्‌ मिथ्यात्व प्रतिपा दन के साथ-साथ जीव-चहम की एकता 
का प्रतिपादन है । इस गन्ध ते मन्द जिज्ञासुओं को भी ब्रह्ममज्ञान" हो जायेगा । 
अतएत उद्दज्ला न हसंकाी प्रयोजन है और चरमलद्ष्य दरदमझान ते प्राप्त होश है ।7“ 
हत पुकार 'आत्मदत्‌ हर्वमत यः पर्यति सतः परण्डित:" अर्थात्त वही चिट्रान हैं 

जो सभी एीधों को अपने समान समझता है" हो दरितार्थ हरते तुए परिभाधाकार 
अद्वतवेलानत के पल आभिय्राय: "परमतत्त्व" के होध॑ का शआआाक्षण उत्पन्म करने में तफल हैं 


| 


है | 


अैत-दर्बन के प्रतिगाघ विषय तथा वेदान्त-नपारिभाषा दे अनशीलन ते जो तथ्य 
पुकत जहा ऐए, ठह यह है कि परम्परागत पह्दैत-देदानत का सर्वग्राहय पहल के बोध 
दा माध्यम अत्यन्त गद था; क्योंकि पारिभाषाकार के पर्ववर्ता मर्धन्य उद्वैतन्तेदान्ती 
जीवन के परमलक्ष्य मोक्ष की प्राप्ति केवल 'ज्ञानादेव " से ही घोष्ज्ति छिये थे । 
ज्ञनमार्ग तभी के लिए संगम हो नहीं है, बॉल्क सताधारणजन वे, दर्लनभ भी है | तत्त्वद्िद 
ऊहते हैं कि जैसे छोर की धार तीकण होती है, उत्ती प्रकार आत्मत्तिद्दि का मार्ग 
दर्गम है ।77 छतते महैतठेदान्त में एल हुल्ीनतन्त्र [धीवानोंहू का वर्चह्व था । 
अभी तक परमतत्त्व केवल चैध्तनितिक चिंतन के लिए उपादेय था | एक किवदन्ती में 
दताओा जाता है कि उ्वितवेदान्त के अप्रतिम श्रादि मंकरादार्य को _द्वैत-तत्त्ट का 

पे 


प 7२2 ह भ्नगी गज ने फा तत्े व रक्ा ब्कक ए 0 की व 5, । शत लक: ः ० चलिए हि » ' 
बीध ला्गी नगरी ते एव चाण्डाल ने हराया था | परम्ण्रा मे जात है कि 


७ 


गौतम बुट्ट के अतिरिक्त उस समय एक गाणिका भी तत्त्वन्ह्ञान प्रदान वरती थी 


धर्मराज अध्वरीन्द्र मन्दाना बोधाय 'के हारा 'परमतत्त्व " की प्राप्ति के हेतु 
संगुणोष्ठासना को भी साधन बताकर आध्यात्मिक स्तर एर जनतन्त्र की स्थापना 
वरना गहते हैं |7> यह पश्च परिभाधाकार के चिंतन का दब्ृण नहीं है, बॉल्क 
ताच्चिद्यानन्द स्वरूप बुढ् ब्रहम के सम्यद्‌ दुृष्टिटकोण का चरमौत्किर्ष है | अतएद ग्रन्धकार 
में आत्मा, बहम, अधिषछ्कान, अध्यास, अठिएा, माणा तथा मोध इत्यादि सम्प्रत्ययाँ 
को ँंरम्पराशत द्वैतदेदान्त ते केवल अध्याहार ही नहीं कर लिया है, बल्कि इन 
तम्पुत्ययों वे दाईनिव-तर्दग्रास्त्र सम्मत स्वस्य को समशाया है । 


वैतत-वेदान्त के परम्परागत आचधचाया ने चैतन्य, अन्त :करण, वृत्ति, मन, बद्धि, 
मत, अहंकार, जीवताक्षी, व्यक्ति, संस्कार, अनभति प्रम्मत्ति 26 
मनोतदैश्याननिक रूप से निरूपण किया है । लेकिन परिभाषाकार ते इन तम्पृत्ययां के 
टू तार्किक हवरूप को बताकर, त्ाथ ही दावीनिक ज्ञान में इनको गहत्त्वपण भमिका 
कं भी ईनज्यण किया हैं हरण के जिए चैतन्य >सम्पत्यय का टिवेचन 
प्रॉसशिक हॉगा 


नव लगा हज मे आग मे पता, हि: आलिया,  शिति, सजा शो 
इत्यादि सम्प्रत्यय पर्याय हैं | किन्तु ग़न्याार हे अनुतार निज्णाधिक चैतन्य एड 
होता हुआ भी उपाधिमेद ते प्रमात चैतन्य, प्रमाण-फैतन्य एवं विषय रूप ते तीन 
पुकार का हो जाता है | घटादि विषय है | इन घटाहडि दिय्ययों ते अवाच्छिन्न 
घिरा ! चैतन्य को विषयन्चेतन्य कहते हैं | अन्त :क्रण की घात्ति से अदाच्छिनन 
चैतन्य को प्रमाप-चैतन्य कहते हैं | एवं अन्त :नरण ते अवच्छनन शैत्तन्श के प्रमातु- 
चैतन्य बहते है । अतएव चैतन्य एह होने पर भी एपह्ठ णाथि ते भेद के कारण गभिन 
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275४ आह: तंदवत्‌ विचार शैंकराचार्य का भी है | उन्होंने उपाधिषकत चैतन्य 
को देध, वेषह तथा बोध में विभाजित किया है | तरेग्वरादार्स ने उत्ते जाहक, ग्रहण 
तथा गाहुप | बॉटा है | विन्‍त चैतन्य में स्वरूप ते कोई मभेद्द 5 नहाँ | भेद केवल 
उपाधियोँ के कारण से माना गया है | लेकिन चैतन्य के जन दि पर भी उप्तकी 
अभिव्यक्ति अच्त:करण की वृत्तियोँ से ही होती है | अन्त ःकरण हैं न्‍नित्यन्चेतन्य 
का प्रतिब्रिम्ब पड़ता है | अन्त:करण विषयी और विषय को जोइने वाली श्रंकता 
है | बॉनिद्रयाप्किनिनकर्ष होने पर अन्तःक्रण उत्त 'अथा एव तडागोत पयठछेस्‍ल्दल्प 
बन जाता है । इसे'वृत्ति" कहते हैं ।'दात्ति', जवान को मर्यादित समभननह करती 
दारत्ति ज्ञानल्प नहीं है | -ह तो ज्ञान का अवच्छेदक है | अतः ज्ञान का 
अवच्छैदव होने ते वृत्ति को 'गौणीवात्ति" से ज्ञान कहा दिया जाता है | विवरणकार 
के अनुसार भी अन्त:ःवरण वी वृत्ति में ह्ञानत्व का उपचार डोदे ते भन्‍त:क्रण-च॒त्त्ति 
ही ही ज्ञान नहहते हैं 


पल्तुत : पॉरिभाषाकार का ध्येय परम्परागत आद्यागी एते औरि ज्ञानगोशरिटीए: 
तन्एुल्थयों का आनुभविक व्याख्या करना नहीं हैं | बॉल्क घारिणण कगा आउह इत्तों 
है कि ज्ञान की उत्पत्ति। गौण रूप ते एवं विकास, स्वस्प तया कियान्वयन मेँ 
पत्तुओं ते त॑यक्त होने की परीक्षा ना है | यह आगृह लिए एप ते दागनिक 
परवक्षण ८ । छैते। प्रकार पक्ार वेदान्त सम्मत प्रगाणों-प्रत्यक्ष, अनमान, गडद, 
उण्मान, अर्धापात्ति तथा अनपलबड्धि-का वर्णन वरना नहीं हैं, लॉक हनन प्रमाणों 


से कैसे यथार्थ ह्ान की स्थापना हो सकती है, सनिल्मर्ण करना है | 


१२ 

औत-वेदान्त में निरन्तर मौलिकता का त्मावेश ब्रने वाले विचारकों में 
'वान्तपरिभाषादार धारिज अध्वरीन्द्र का नाम अफण्ध है | इनकी मौलिक 
दृष्टिट अत्यन्त अताधारण है | इन्होंने साक्षी, अभनिर्वचनीयख्याति, मिथ्यात्व 
अधि विषगों ला मौलिक विवेचन प्रस्तुत किया है । द्रहम का साधात्कार अप्रीक्ष 
ज्ञान ते ही तंभत है, जितमें समस्त दुःखों से छुटकारा पाया जा तनता है | गह 
अपरोक्ष ज्ञान वाक्य-जन्य होता है | इतके अतिरिक्त घर्मराज ने'मन' का 
अनिन्‍न्द्रियत्घ ', वह्िमान्‌ पर्वत: में पर्वतांश को प्रत्यक्षत्व व्यवस्था, ज्ञानब्रत प्रत्यक्ष 
तथा विषयगत प्रत्पक्ष के भिन्‍न-नमिन्‍न प्रयोजक, शब्द ते भी प्रत्यक्ष गान की उत्पात्त्ति 
स्टतः प्रामाण्यटाद, महावाक्य में लक्षणा का चण्डन, स्मृति णो भी उम्रा एप में 
मानना, सराभियन्‍दनहान का अपरोकधे तथा सराभि हा एरोघछ जह्वान शादि दो मानकर 
अपने सक्ष्म दृष्टिटकोण का परिचय दिया हैं 


नव्य-स्यायघलित भाषा में लिखी गयी ठेदानत परिभाषा नि:सन्दैह 
औद्वैतविदासत की अनुपम रचना हैं । प्रथम तम्पर्ण धिकल्पी' ठो प्रत्तुत हरके उनका 
खण्डन जिया! जाता हैं | विकल्पों के लिए कोई आवगायव नहाँ है हि हे सी 
तम्प्रदाद वरैध टारा मान्य हाँ | विभिन्‍न टिल्लपाोंँ वो स्थापना केवल तार्दिक 
दर्ग्गकरण है आधार पर प्रस्तुत ढी गयी है । जो अऑहैतन्हैदाल्त के मल आभ्िप्राय 
को छोकाम्य कराने में अत्यन्त सहायक हैं 


5पर्यकत मौलिक दृष्टिटकोपष हो ध्यान में रखे हुए, हम अग्ले आदयायों' में दे 
तेंगे , दि दिस तरह परिभाषाकार दाईननिक चिंतन दो पूर्ववर्ती औऔैत वे आदायोँ 
ते आए ले गये हैं | वास्तव में धर्मगाज का परम्परागत आचार्य: के प्रति गज्यद्धा 
अपने तनकाोलीन आदार्याी ते 'मिन थी | यश उत्त तरह का गुल्स्नेह है जिस तरह 
अस्त ने प्लेहो के विचारों की आलोचना करके प्लैटो हे प्र्त्ति अपनी शह्रा व्यक्त 
की । "मेरे मन में प्लेटी के लिए श्रद्वया है, परन्तु सत्य वे लिए उससे भी अधिक 
प्रदा' हैं।" ८६० 


स्‍ह्प्पणी :- 


मजाक जगा श्फशआओं सीतामामक 


९।॥ 'यानि अत्मात सचारितानि तानि त्वया गहींतल्याति नो इहतराएणि! | 
-““ तत्त्तिरीय उपनिषद्‌ विक्षाठल्ली 
गत लंयागंत्रेद लित तिंगं३ यत जीधाएश|जाष्वरीन्द्रा: 


शा 
5) 
ब्र्ज्य्ज 


प्रोमदष्पयदी क्षितातमकालिका :, अथवा यतीन्द्रमत दी पिका लैखनसमये वृद्वा 
आत्ान्निति, तप्तदश्नश्ञक्स्योपक्रमम्तमय एवैतेघामाषि समय ड्डाति । 
अनन्तकुष्णगात्त्री, वेदान्तपररिभाषा टीका की भमिका, ह कलकत्ता विश्वविद्यालय 
पफ्तोीय संस्करण, ।9508 


835६ इड्ात्ति णीमत्कण्डरप्राणिक्यग्रमदासिना ज़िवेदिनारायणंधज्वानजैेन धर्मराज 
ध्यरीन्द्रेण वीणिडन्येन विपाषिचता विरचिते तर्ववणामणौ गब्दयण्ड: समाप्त: । 
-“'तर्ववणामणि', त॑जीर लाइब्रेरी के हस्तलेख । 

0५ ढा0 श्रीगजानन शात्त्री मसतलगॉवकर क॒त वेदान्तपरिशाषा की टीका के 
मंगलाचरण का तृतीय श्लोक तथा पं० अनन्तकष्णग्ात्त्री कृत वेदान्त परिभाषा 
बा आय कर गे 5 

858 चघही, छिंतीय लोक | 

06) आज आओ उताव. 

ह 7१ | थ॑ श्लोक | 

688 टीका 'धंभधसर्यापि बालव्युत्पत्तिदायिनी  महामहौपाध्याय शशधर कृत 


'न्यायसिद्वान्तदीप" पर धारिाज की टीका“न्यायलिलानन्‍तदीप प्रकार शिका? 
की भुमिका, पु०- 5 


१9१ गर0 [॥,ठठखा[जीला पादेश्ा/डणप्डत्रेश ॥5 फश#लेल/छडडटफएड पाप्यत] .6& हल ठ 
पक 05 लि 4 गा हे का कह तो लग 6 कह; 7 


>> #>€णएडटऋआऋ #, 5छ६ऋ:४०४७507, शत एवं तोाव॒त ) 5 (]062८ ) 
| 


2 3 


हक 
009 3 8 शहद का एढ तित्रेष परारिभाजित अर्थ में प्रयोग नत्यनवैयाधिकां ने 
फकिया है । उदाहरणतया वहिनके संदर्भ में 'वद्वित्व " अवच्छेदक हैं 
वादत्व एक घर्ग है जो वाद का बोध दराने की शक्ति रखने के साथन्ताथ 
उसकी अन्य वत्तओं ते प॒थ्छ करता है-- 
ग़क्यत्ते लाति शब्यवयावर्त्तकत्वमू ।*अवच्छे दत्वम " 
दूसरे गब्दो' में केवल वाक्य का छूप देयने ते अर्थ स्पष्ट नहीं होता [इतालिए 
अवच्छे दक लगाना पड़ता है? क्योंकि ए- ही पद समिन-नमिन्‍न सम्बन्धों से 
भिन्न-भिन्न धर्म ग्रहण करता है | जैसे एव हो नारी एथक्न्यु कू सम्बन्धों 
ये भाता,स्त्री या पुत्री बन जाती है | 
“श्री हरिमोहन ज्ञा-दाशीनिक विवेचनाएँह बिहार हिन्दी ग्रन्थ 
अकादमी, पटना, ॥9१73ह४ 


8।8 एम0 हरियनना, भा० द0 रू0, पृ०-5५0, तृतीय संल्करण, ॥98० 


8826 डा० राधाकष्णन-भारतोय दर्शन, भाग-2 ब्लैकी एण्ड सन प्रा0 लिमि०, 
कक पा आओ] 


6।56 'यतो धा हमानि भ्तानि जायन्ते यरेन जातानि जीबल्ति यत्पुपन्त्यामिं- 
पचिशन्ति" - तैत्तिरीय उपानिषद्‌ , 5-। 


09१ बहय तत्य॑ जगह्नमिथ्या जीवो ब्रह्मैव नापर: । 


8।58 वही, आनोीभद्रा: क्रतवोी मत्ते विश्वतः । 


/% 


५6॥ वेदान्तपरिभाषा पर डा0 श्रीगजानन शात्त्री मुतलगॉबकर की टीका की 
भमिका पृ0- 58-59 


9 


8।7९ ॥ 4, 080६070ए7 शव टा एड 7/40५9 (06७5 70६ गशाछतठ7 7226770:3 54700004 &7 , 
एल्पायउ79300 उलडणए्टय - एल एय]क0ड5त07070५9 567 प्रणठावत 
“0 5:67 - (एज 60778 कक 3 0] | 0006. का 53.) 
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पत्प्रसा दप्लवनिंव शास्त्राब्धिमतरं सखय्‌ । 
त॑ धर्मराजाध्वरी णँ बन्दे त्वा्थितिद्य ।॥। 


प्रकाहशिका " की भमिका, त्रावपकोौर गवर्नमेंट[ ।928) ते प्रकाजित । 


गान्त्यानन्दसरलस्वती भुतपुर्वगारदापीठाधी ग: पदा थमजजघपा चायजुत्‌ 


शास्जैकदेश्म्बद शास्त्रकायान्तरे सिफ्तम्‌ 


आहः प्रुकरणं नाम ग्रन्थमद॑ विपाष्रिचत: ।। 

देखिए; वेदान्तपरिभाषा पर मुतलगॉवकर की टीका प्रत्यक्षपाररिच्छेद[ ।98357 
वेदान्तपरिभाषा पर मुसलगॉवकर की टीका मंगलाचरण, पॉचवा श्लौक । 
वेदान्तपरिभाषा पर विधानन्द जिन्नातु की टीकाई।967$, प्‌ 0-3 


क्षर्पय धारा निग्तिा दरत्यया दर्ग! प॒रथष्क््तत कदयो तदन्ति | 
-“ केंठीपर्निषद्‌ ६5, ५४ 


प्रौी0 घिद्यानिवाप्त मिश्र का लेख, नभाटा ऐरैनयी दिल्‍ली, ।8 प़ितम्बर, |9१५ 


'ईगचर: सर्व भताना' हुदुदेशेर्ष्जन तिष्ठति' 


“>णोता 
लना थ॑-- “बरहमचिद्‌ चाहे वह जितना अध॑ंम हो, ब्रहम को न जानने वाले 
अधिक धनी और श्रेष्ठ व्यक्तित से उच्चतर है 
““छान्दोग्य उपनिषद्‌, -५, ।*2 
विद्यानन्द- वेदान्तपारिभाषा की ठीका प्रत्यक्ष परिष्कैद, तथा नैहकर्म्य॑स्तिद्वि:, 
00-५6, तू 0“ | ०8 


६276 परोक्षान वस्तु के अल्तित्व के अल्ञान ६अतत्त्वापादकाकज्षानई मात्र को दूर 


करता है | अपरोधक्ष ज्ञान उसके ठीक स्वरूप के अज्ञान $अभानापा दकाज्ञा न 
को भी हर करता है | देखिए :प्रो० हिरियनना-भारतीय देगन की झ्परेजा,पू05५5 


(289 तनाव: तन्‍त+ परीक्ष्यान्यतरद्‌ मन्ते,मृद्‌ परप्रत्यमनेय बुद्धि: ।। 


महाकलि कालिदास-मालदिकाशग्िन मित्र , |/2 


देखिए : ४॥0 दीवानचन्द-पार्विमीदर्ईन[ उ0प्र हिन्दी तल्थान, लखनऊ, 978३ , 
पु 0७ ५5 


तृतीय अध्याय 


साकाहीक. लरापाद७.. अयाान. सील... पदाकमा. वा... वेग... चदकलगा३... फेकमामिक: 
अाा७0. पररपुकक.. 4७... ससाशादाक. कक). कि). पेककाका+. सम»... सइाा#०.. मादा 


तेदान्तपरिभाषा के प्रमाणमीमाता पर न्याय प्रभाव 


ऑधकरोदे;. >मुअफकत वेवनइकनह- ल्‍24440ए%७:.. उमस्‍करायरा/ब्पांकएउंरन सएकपेसस#.. सराफा नानक कड:ए-आथ+.. पदक जफापा4. वलपााथ पका नािदकपकजएनाव कार -ंश% राय... दा ३०४ २ल्‍पराप'ाय ेकनविफानअएक नायकमरर.. परम: २ पॉप, १8042... ०: रा कादानपतराटजा:2०. जवामअकदन्‍नन- दा २(9८>ाा पकपवातका. रमेनीप्8.. उ-पपकन गपमकररटक बसछ पा #0५व४-कक० ३, बसाअमफ्रकान.. आदर 


() प्रमाण का सामान्य रूप 
(]।) पुत्यक्ष 

(।[]) अनुमान 

| |५४ । बगब्द . 

( ७) उपमान 

(५) अथापित्ति 

( ४।।) अनुपल्ड्ध 

| ४]।। ) प्रमाण-मीमाता का महत्व 


है? 


वैदान्तपारिभाषा के प्रमाणमीमासा पर न्याय प्रभाव 


अमसाक. आधाइक),.विकंयापकः. मामले... 32५... संग. कक... स्‍ॉनिकलभ. पाांध्भाक. भीिमा३. किकमायक. समा... रम>क+. स्‍ककक3०. फेकोशोन....वटामओे+.. सीट. ओअ७आ५०.. शा... सतयमोक.कलामोरी.. जेकामात... सदा... पाक. सादा... अाा३...सस्‍ान्‍.... आमधाह... धर. सना. अरमरनाह+... समाधान... सा... धमारक+... नरम... आये... मक 
न... साकमक..ारवंीक. मापा जहा. समन +;.स्‍माकात. वश. व मारमपक.. जममकाक. रदफीाक.. फोम. मल्‍क+कता. डक... जीना... सकी. पक... ऋांधकलर.भडक+. सजा»... सका... तन... सर... की... धरा... मनाए. धरम... साफ. धमाका. रे... आयाम... स्‍रनमा... वास... बोध; 0... पाकाबत 


84॥ प्रमाण का तामानन्‍्य झूप:- 


अफपसकरियासपाह७त, प्कफरकद पा. अंदअमापअकेउरत.. आ+९परपधासशपअप+ परशाआइतय> काहफपकतर( तार फल. समादआप(:#धकायाक बंसकशचती, 244 4रिट: ९4० # ८ टाक 


'प्रमीयतेधनेन" अर्थ में प्र +मा घात बी आ ल्यूटू प्रत्यय लगकर प्रमाण भब्द 
निष्पन्न है । प्रमाण शब्द के दो अर्थ हैं- प्रभा और प्रमा का करण | ल्युट्‌ जब 
भाव में होता है तो इतका अर्थ है- प्रमा, क्‍योंकि भाव प्र॒त्यय का प्रकुत्यर्थ से भिन्न 
या अधिक कोई अर्थ नहीं हुआ करता । किन्तु 'ल्युट' जब करण अर्थ में किया जाता 
है तब इसका अर्थ हीता है प्रमा का करण | इस प्रकार यधपि एमाण शब्द के उपर्यक्त 
दोनों अर्थ हैं, किन्त इस शब्द का अधिक प्रयोग प्रमा के करण छूप में ही होता है । 
इस व्यूत्पात्ति के अनुतार प्रमा को यथार्थ ज्ञान और जिसके द्वारा पदार्था का यधार 
ज्ञान हो उते प्रमाण कहते हैं । प्रमा का विल्तुत तथा ह#प्रष्ट विचार आगे किया जायेगा 


स्पष्ट है कि वत्तु के यथार्थ ज्ञान का नाम तथा उत्तकी उत्पत्ति मेँ जी 
चिशशिष्टि कारण होता है उत्ते प्रमाण कहते हैं । किन्तु उक्त प्रमा का असाधारण 
कारण रूप कारण क्‍या है9 किसी कार्य की उत्तपत्त्ति में अनेक कारण स्वीकार किये 
गये हैं-- साधारण, असाधारण आदि । साधारण कारण को करण की कोटि मेँ 
नहीं माना गया है | यथा घट एक कार्य है | घट के देग, काल, ईश्वर, ईषश्वरेच्छा, 
जीव के अदृष्टादि साधारण कारण हैं । अत; इन्हें घट का कारण नहीं कहा जा 
सकता, क्‍योंकि ये तो घट के प्रति भी कारण हैं और पट के प्रति भी । अत: 
साधारण कारण देश-कालादि को करण नहीं कह सकते । इसके अतिरिक्त जौ सभी 
कार्याँ" का कारण न होकर किसी विष्वेष कार्य का कारण होता है, उसे असाधारण 
- कारण कहते हैं | उदाहरणार्थ, घट कार्य, के प्रति जो चक़, चीवर, एण्ड, कपाल, 
कुलाल आदि कारण हैं, उन्हें अताधारण कारण कहते हैं । अतएव प्रत्तिद्ध तैयाकरण 
पाणिनि ने 'करण' की इस प्रकार परिभाथा दी है- ताधकर्त, करण । अर्थात्‌, किसी 
कार्य के सम्पादन में जो चरमसाधन ईस धघकतमैं ( हो उसे हो करण कहते हैं । अब 
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पुर्न है कि साधकतम ते हमारा क्‍या तात्पर्य है? साधकतम्‌ का अर्थ है, सबतते 
फनिकटवर्ती ह अव्यवाहित साधन ॥ अर्थात्‌ वह साधन जिसका व्यापार होते ही 
क्रिया की फ्ल-निष्पत्ति हो जाय, बीच में कोई व्यवधान न हो ॥* उदाहरणार्थ- 
राम ने बाण ते बाली को मारा, रामेण बाणे हतो बाली | बाली के प्राण जाने 
में बहत से कारण हैं, जैसे बाली सग्रीव का पारत्पारिक द्वेष, राम का क्रोध, घनष 
बाण, प्र॒त्यज्या आदि | परन्त बाली की तत्काल मृत्य बाण लगने ते ही हुई 

अत: बाण को ही कारण माना गया है; क्योंकि बाण में ही अतिशयता है | इस 
अतिशय अर्थ को व्यापार कहा गया है | अत: व्यापार वाले असाधारण कारण 

को करण कहते हैं |" यही करण अत्तिशय कारण, प्रकष्ठ कारण या प्रमाण कहलॉत, 
है । यही प्रमाण प्रमा का अत्यन्त ताधक होता है । 


उपर्यक्त विद्यार नैयायिकोँ के अत्यन्त निकट है । क्‍योंकि नैयायिक विद्यारक 
प्रमाण की कारणप्र॒लक परिभाषा देते हैं ।“कारण" भी कारक ही है । क्रिया को 
उत्पन्न करने वाले पदार्थ को कारक कहते हैं | नैयायिक ज्ञान को आत्मा का गण 
मानते हैं | अद्वैती आत्मा को निर्गण मानते हैं | ज्ञाप््तच्य अधिशिष्ट ज्ञान*, आत्मा 
का स्वरूप हैं | अजन्य वस्तु को करण की अपेक्षा हुआ करती है । अतएव यहाँ शैंका 
हो सकती है कि ज्ञानस्य आत्मा को करण की क्‍या आवश्यकता है | इसके निंतारणार्थ 
ताक्ष्य यह है कि यधपि उद्वित-दर्न मेँ तात्त्तिक दृष्टिट से ज्ञान आत्मा का स्वस्य 
है, पर व्यावहारिक दष्टिट ते हम ज्ञान को एक प्रक्षिया के रूप में आभिव्यक्त करते 
हैं | तिक्वात्मा तो ज्ञान से अभिन्न है, पर जीवात्मा को बाह्य सँंत्तार को जानने 
के लिए प्रक्रिया करने की आवश्यकता होती.है | जीव एक इकाई न होकर दो 
घटकों का तसमुच्यपहं- प्रथम अन्तःकरण और द्वितीय ताक्षी । अतः अद्वैतवेदान्त मेँ 
ज्ञान ते आशय न केवल अन्त :करण की वात्ति ते है और न केवल साक्षी मे ही, वरन्‌ 
साक्षी से पेरित व॒त्ति ते है | वाल्ति ज्ञान रूप नहीं है | परनत गीौण रूप ते वत्ति 
को ज्ञान कह दिया जाता है | विवरणकार के अनुसार भी अन्तःकरण की वृत्त्ति मेँ 
ज्ञानत्व औपचारिक है । अतएव ज्ञानस्य अजन्य चैतन्य में कोई अतिशय उत्पन्न न ' 
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किये जाने पर भी अन्त ःकरणन-वात्त्ति-विषिष्ट चैतन्य में अतिशयाधान को आवश्यकता 
पड़ती हैं | अत: चैतन्य की इस दशा का जो भी असाधारण कारण हो, वही करण 
कहलाने योग्य है ।* 


भारतीय परम्परा मेँ ज्ञान के स्वरूप के साथ ही प्रमाण का स्वरूप समझ लेने 
का संकेत जैनाचार्य उपातस्वाति ने किया था जो आगे चलकर अन्य दागीनिक परम्पराओं 
की भाँति प्रमाण के सम्बन्ध में यथोचित विवेचन, विश्लेषण का कारण बना । 


प्रमाण की परिभाषा विभिन्‍न दर्शनों में अनेक रूप से की गयी है, किन्तु इत 
अंग में सभी एक मत हैं कि प्रमाण पए्मा की उत्पत्ति का निमित्त कारण है । 
प्रमाया: करणै प्रमाणम्‌ ॥$ यह होते हुए भी न केवल गिन्‍न दर्शनों में अधित एक 
ही दर्श के विमिन आचायो द्वारा दी गयी पारिभमाषाओं में भी पर्याप्त अन्तर 
है | इत अन्तर के दो कारण हैं, पहला तो यह है कि दरईन के क्र में सामान्यतयां 
तभी कोई कदम उठाने को सीच सकता है, जबकि जिस बात को वह ल्वय॑ अनभत 
करता है, उप्तका पहले किसी ने उल्लेख न किया हो और दतरा यह कि सम्बद्द 
शात्त्र या उ्न्ध के दुरह होने के कारण उत्तके सामायिक सरलीकरण की आवश्यकता 
हो या उसके सम्बन्ध में जो आलोचनाकी गयी हो उसप्तका खण्डन या मण्डन करना 
अपेक्ति हो | प्रमाण का भारतीय दाशीनिकों ने जो विश्लेषण किया, प्रतीत होता 
है कि उसमें इन दोनों ही तत्त्वों का प्रमब हाथ रहा हो | अतएव प्रमाणों की 
परिमाधा और संझ्या, विभिन्‍न प्रमाणों के विषय इत्यादि पर घिमिन्‍न दा शीनिक 
तम्प्रदायों में गम्भीर मतभेद है | ये मतभेद भारत के प्रमाण-भीमासीय चिंतन की 
सप्रमाणता के घोतक हैं | हस अष्ट पाय उद्दे गय केवल पारिभाषाकार सम्मत प्रमा्णों क्‍ 
का वितेषन तथा उत्त पर न्‍्याय-दर्शन सम्मत दृष्टिटकोण के प्रभाव का अवलौकन करना है 


पधपि वेदान्तन्सत्र और उसके भाष्य में कहीं प्रमाणों' का विवेचन नहीं है । 


लेकिन कोलब॒क वेदान्तपारिमाधा के आधार पर कहता है कि पूर्ठमीमाता की भाँति 
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तैदान्त भी 'फर-प्रमाणों का समर्थन करता है । द 


वास्तव मेँ वेदान्त प्रमाण को दी वर्गों में विभाजित करता है-- अगेष और 
साध प्रमाण । 


अगैष प्रमाण तत्त्वमति, सी५हमत्मि इत्यादि वाक्योंँ से उत्पन्न ज्ञान है । 
इसे हम प्रातिऋान [इन्टयूटिव नालेजूँ कह सकते हैं । यह ब्रह्ममानभत्ति है । इसे 
अपरोक्षानुभृति या आत्बोध भी कहा जाता है| यह समत्त अविष्या का उच्केद 
कर देता हैं | इसलिए इते अगैष प्रमाण कहा जाता है | तेदान्त में यही सर्वोच्च 
प्रमाण है । अन्य दर्गघन इसका आधिक विवेचन नहीं करते हैं और वे केवल परो क्ष- 
ज्ञान का ही वर्णन करते हैं ।”* 


सग्रेष प्रमाण छ: हैं-प्रत्यक्ष, अनमान, उपमान, शब्द, अधथापारित और अनुपलल्धि । 
इनमें से शहद को वैदिक प्रमाण या श्रुति-प्रमाण तथा अन्य को लौकिक प्रमाण कहा 
जाता है | इन प्रमाणों ते व्यावहारिक विषयों या विकारों का ज्ञान होता है। 
आत्मज्ञान में भी ये उपयोगो हैं | जब तक आत्मज्ञान नहीं होता तब तक ये प्रमाण 
प्रामाणिक या सत्य हैं | किन्तु आत्मज्ञान होने पर ये सतग्ेष प्रमाण भी अप्रमाणित 
हो जाते हैं | शरीरिक्माष्य में शैकराचार्य ने बताया है कि ब्र॒ति एवं अनम्वादि 
दोनों यथासंभव ब्रदममविद्या में प्रमाण हैं ।* लेकिन जब शैकर कहते हैं कि ब्रह्म का 
ज्ञान श्रुति-प्रमाण से ही हो तकता है और यह प्रमाणान्तर ते ज्ञात नहीं होता है ।** 
तथापि मॉडिक्यकारिका भाध्य में लिखे हैं कि ब्रहम का ज्ञान तर्क ते भी हो सकता 
है-- भ्रक्यते तर्केगापि ह्वातुम्‌ ।2" तो एक असमंजस की स्थिति उत्पन्न हो जाती है ।.. 
लेकिन इस पहेली का समाधान श्रत्यनगुहीत तर्क या निरवध तर्क से हो सकता है । 
शैकराचार्य अपने माध्यों में हसी तर्क का सहारा लेते हैं और वे शुष्क तर्क का निराकरण 
करते हैं । ब्रह्मम के अल्तित्व में जो भी प्रमाण ब धक हैं उनका खण्डन करके वै उन 
प्रमाणों को श्रुति का अनुग्राहक बना देते हैं | वेदान्तपरिमाषा में इती तर्क के अनार 
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तभी. प्रमाणों की व्याख्या की गयी है । वेदान्तदर्शन में प्रमाण का जौ स्वरूप 

बनाया गया है उत्तके साथ ही अन्य दर्शनों में वर्णित प्रमाण के स्वर्प का विवेचन 

करना भी, अप्रासंगिक न होगा । न्यायशात्त्र में प्रमाण का महत्त्व सर्वोपारि है, 
लेकिन न्याय सूत्र में प्रभाण की परिभाषा नहीं दी गयी है । न्याय की दुष्ट 

मे प्रमाण की सवाणिपर्ण परिभाषा जयन्त मदूट ने पुल्तुत की है । जयन्त के अनसार 

तह सामगी साकलय प्रमाण है, जी अव्यम्धार तथा असदिग्ध ज्ञान की जनक हो 

और जितमें ज्ञान के बोध और अबोध स्वरूप समग्र कारणों का समावेश हो गया है | ”* 


नख्य- नैयायिकों ने “व्यापारबदकरण” को करण कहा है, जिससे कि प्रत्यक्ष 
के संदर्भ में पक्ष को अनमान के तंदर्भ में व्याप्ति ज्ञान को उपमान के संदर्भ में अतिदेश 
वाक्य स्मरण को और शब्द प्रमाण के संदर्भ में पद- ज्ञान को करण माना गया है। 
विश्वनाथ ने भी अताधारण कारण को करण कहा है और यह स्पष्ट कर दिया कि 
असाधारण का अर्थ है-- व्यापारवत्त्व ।जयन्त के सामग्रीकरण्तावाद पर नठ्य- 
नैयायिकों ने यह आक्षे लगाया है कि सामग्री में व्यापार नहीं हो सकता | बौद्ध 
अचिसंवा दि चघिज्ञान को प्रमाण मानते हैं | प्रभाकर मीमासको' के अनुसार अज्ञात 
अर्थ का ग्राहक ज्ञान प्रमाण है । द 


प्रमाण के स्वच्य की माँति प्रमाण-संख्या के सम्बन्ध में भी भारतीय दरों 
में तविषमता व्याप्त है | चार्वाक मतावलाम्बियाँ ने प्रत्यक्ष को एकमात्र प्रमाण माना 
ताख्य-्योग, माध्ववेदान्त, रामानुजवैदान्त तथा नैयायिक भासवैज्ञ ने पएत्यक्ष, 
अनुमान तथा शब्द को प्रमाण के अन्तर्गत स्वीक्वार किया | बौद्ध और वैशेषिक दीन 
केवल प्रत्यक्ष और अनुमान को ही प्रमाण मानते हैं | न्‍्याय-दर्शन में चार प्रमाणों 
को स्वीकार किया गया है- प्रत्यक्ष, अनमान, शब्द, और उपमान । * प्रासाकर 


किन मु 
ढ 


मीमासकों ने प्रत्यक्ष, अनुमान, शरद, उपमान, अथापित्तति इन पांच प्रमाणों को 
स्वीकार किया | भाद्ट मीमात्क तथा 3द्वित वेदान्ती प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शहद, अरथापात्ति और अनपलडिधि नामक छः: प्रमाणों को स्वीकार करते हैं । 
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पौराणिक सम्म्त तथा ऐतिहय नामक दो पए्रमाणों हो और मानकर प्रमार्णाँ की 
समग्र संख्या आठ तक बढ देते हैं । उद्वैत वेदान्त में प्रमाण-मीमाता को तत्त्व 
मीमासा से पृथह्‌ विवेचन करने वाले प्रमुख आचार्य धर्मराज अध्वरीन्द्र हैं जिन्होंने 
अपने ग्रन्थ“वेदान्तपरिभाषा" में कमारिल द्वारा स्वीकृत षद्‌ प्रम णो का स्वतन्त्र 
विवेचन किया है | इस अध्याय में हम परिभाषाकार धर्मराज अध्वरीन्द्र द्वारा 
ल्‍्वीकृत 'फ- प्रमाणो' तथा उत्त पर नैयाथिक विचारकों के प्रभाव का विवेचन करेंगे ।. 


8।।३8 प्रत्यक्ष प्रमाण:- 


प्रमाण-सामान्य का स्वल्य देखा गया तथा प्रमाण विशेष रूपों में छः प्रकार 
के इंविदान्तपरिभाषा मेँ| माने गये हैं | उनमें प्रथम है प्रत्यक्ष प्रमाण ॥ 3द्वैत वेदान्त 
एक चल्त॒ुवादी मीमाता है जितके अनुतार प्रत्येक ज्ञान का कौई न कौई स्वतन्त्र 
विषय अवश्य होता है । आचार्य शैकर ने शारीरिकमाष््य में कहा है कि ज्ञान 
वस्तुतन्त्र ही हैं ।>+ प्राय: इसीलिए कहा जाता है कि ज्ञान किसी भी प्रकार 
उत्पन्न हुआ हो, उत्तको विशेष रूप देने वाला विषय ही होता है | नैयायिक 
आचार्य भी मानते हैं कि प्रत्येक ज्ञान आत्मा के बाहर किती बाहूय वस्तु की और 
अवश्य संकेत करता है । इत्ते वत्तुनिष्ठवाद कहा जाता है | अतएव प्रत्यक्ष की 
परिभाषा में कहा जा सकता है कि यदि ज्ञान और उत्तका विषय समान देश काल 
में हो तो उत्ते प्रत्यक्ष" कहते हैं । प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग संज्ञा तथा विष्ेषण 
दोनों के लिए होता है । जैसे प्रत्यक्ष प्रमाण में 'प्रत्यक्' शब्द प्रमाण का चिशैेषण 
है, किन्त प्रत्यध ज्ञान हैयथार्थ ज्ञानँ में वही शब्द तंज्ञा का वाचक है । यह यथार्थ 
ज्ञान का एक साधन हप्रमाणूँ भी कहा जाता है और साध्य ६ प्रमाए भी ।'घट' 
से चध्षुरिल्द्रिय का संत्निकर्ष होने पर "यह घट है" इस आकार (स्वरूपहं का प्रमात्मक 
ज्ञान होता है | इस ज्ञान हप्रमाईं को प्रत्यक्ष कहते हैं । और इस ज्ञान ह१प्रमाह का 
करण चद्कृरिन्द्रिय है, उत्ते मी प्रत्यक्ष कहते हैं | ऐसी बात अन्य प्रमाणों के सम्बन्ध 
मेँ नहीं पायी जाती । अन्य प्रमाणों में ताध्य और साधन के लिए गममिन्‍न-भिन्‍न 
भंबड्दों का प्रयोग होता है | जैसे, अनुमान एक प्रमाण है और इससे उत्पन्न ज्ञान 
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को अनगिति कहते हैं | इती प्रकार उपमान और शब्द प्रमाण द्वारा उत्पन्न प्रमा 
को क्रमशः उपमित्ति और शाब्द कहते हैं । 


धर्मराज अध्वरीन्द्र ने प्रत्यक्ष प्रमा को चैतन्य स्वच्य माना है । धर्म राज, 
ने प्रमातृ-पैतन्य, प्रमाष-चैतन्य और विषय-चैत्तन्य मेद से चैतन्य तीन॑ प्रकार का 
माना है । वेदान्त में चैतन्य ज्ञानल्य है | अत: ज्ञान होना [ज्ञानत्व मा चित्‌- 
त्वंह ही ज्ञान के प्रत्यक्ष कहलाने का निमित्त है | अत: परिभाषाकार ने प्रत्यक्ष 
का लक्षण "ज्ञानाकरण ज्ञान" किया है अधाति ज्ञान जिसका करण नहीं है ऐसा ज्ञान 
ही. प्रत्यक्ष प्रमा है । इत लक्षण के अनुतार 'र्मृत्ति" भी प्रमा की कोटि में आती है, 
जो घर्मराज को अभीष्ट है | ?* प्ररिभाषाकार 'पुत्पाम्मिा' को भी प्रत्यक्ष प्मा 
मानते हैं । इतका करण स्मृति ज्ञान बताया है | अनादि चैतन्य में करण बनकर 
चधरा दि इन्द्रियोँ के सब्निकर्ष से वृत्तिविशशिष्ट चैतन्य चिदाभास होता है । उतत 
वृत्ति को ही गौण वृत्ति से ज्ञान कहते हैं | घिवरणकार ने अन्तःकरण की टत्ति 
में ज्ञानत्व का उपचार होना कहा है । * अनादि चैतन्य की अभिव्यक्ति अन्त:करप॑ 
की बल्तियाँ से ही होती है और अन्त:करण की वदत्ति हनद्रयों एवं अर्थों के 
सम्बन्ध होने पर उत्पन्न होती है | चैतन्य के आमिव्यञ्णक वॉल्ति के उत्पन्न हीने 
से उस चवूृल्ति ते विशिष्ट चैतन्य को भी उत्पन्न होने वाला कहा जाता है | 


जानाजन्य॑ ज्ञान" अथाति परिशेषन्याय द्वारा ज्ञान ते उत्पन्न न होने वाले 
ज्ञान को पृत्यश्ष धर्मराज अध्वरीन्द्र ने स्वीकार किया है । 


प्राचीन न्यायत्त्र में इन्द्रिय और वस्तु के सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष 
माना गया है । ?* गौतम मानते हैं कि चश्षारिन्द्रिय बाहय पदार्थ के पास जाकर 
उत्तका साल्निकर्ष करती है और तब उत्त सन्निकर्ष ते पुत्यक्ष ज्ञान होता है | न्याय के 
हस सिदान्त को 'प्राप्यवा रितावाद" कहते हैं । न्यायश्ञात्तत्र में प्रत्यक्ष ज्ञान छः 
पुकार का बताया गया है । न्‍्याय"मन' को अन्तारिन्द्रिय मानता है | धर्मराज 
अध्वरीन्द्र मन” को इन्द्रिय नहीं मानते हैं । अत: चध्य श्रोलादि हनिद्रयाँ पाँच 
ही हैं, और उनसे उत्पन्म होने वाला ज्ञान भी पाँच ही प्रकार का है ॥** 


(८2 
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यधापि अधिकांश नैयायिक इनिद्रय और अर्थ के संयौग से ही प्रत्यक्ष ज्ञान की 
उत्पत्ति मानते हैं | किन्‍त इसमें एक आशैका यंह उपत्तपिति होती है कि ईश्वर की 
कोर्ड हनद्रय नहीं है हम भी अपनी इनन्द्रियों ते ईश्वर को नहीं देख सकते हैं । 
प्त्यक्ष ज्ञान की उत्पात्त्ति का कारण कोई अन्य ज्ञान भी नहीं है | इसके निदान 
हेतु मैया यिक विग्रनाथ ने यह कहा कि जिस ज्ञान का कोई अन्य करण नहीं है, 
वह ज्ञान प्रत्यक्ष है ॥20 4 


प- न्याय के प्रतिपादक गंगेश ने साक्षात्कारित्व के अति क्‍्त प्रत्यक्ष की 
एक दुतरी परिभाषा देते हुए यह मी कहा है कि प्रत्यक्ष का कारण कोई ज्ञानान्तर 
नहीं है ।20* ६ | ६ प्रत्यक्ष स्वय॑मलक हैं. । 


धर्मर।ज अध्वरीन्द्र ने प्रत्यक्ष निर्षण मेँ ज्ञान एवं विषय दौनों को प्रत्यक्ष 
माना है | अत: वेदान्तपारिभाषाकार ने विषयगत तथा ज्ञानगत के छयप में प्रत्यक्ष 
का दो भेद करते हैं । प्रत्यक्ष के सामान्य निरूपण में देखा जा चका है कि प्रत्यक्ष 
का अर्थ है चैतन्य, चैतन्य ज्ञान मात्र के प्रत्यधत्व का सामान्य लक्षण है। धाराज 
स्पष्टतः कहते हैं कि प्रमात चैतन्य के साथ विषय की अऑमिन्‍नता ही ठिषय की 
अपरोशक्षत'ं की नियामिका है ।* भैयायिक 'हन्द्रियजन्यक्ञानविषयत्दं विषय 
पत्यक्षत्व्रम्‌ " अर्थात्‌ "इन्द्रियों ते उत्पन्न हए ज्ञान का चिघंय होना ही प्रत्यक्ष है" 
का लक्षण करते हैं | परन्त वह मनीछूप इन्द्रिय ते अनमति ज्ञान में अतिव्याप्त होता 
है | इसलिए उत्का परिहार करने के लिए घटादि विष प्रमाता का अमेद 
विषयगते प्रत्यक्ष को प्रयोजक बताया है । विषयगत प्रुत्यश्वत्व बताकर अब ज्ञानगत 
प्रत्यक्षेत्व का प्रयोजक बताते हैं | ज्ञानगत प्र॒त्यक्षत्व का शैब्दार्थ हैं ज्ञान का 
एल्यल्लोत्गक होना | प्रत्यक्ष ज्ञान का अर्थ है प्रत्यक्षाभिन्त्र ज्ञान | पहला ज्ञान है 
वॉल्ति ते अवाच्छिन्न चैतन्य और प्रत्यक्ष ज्ञान है- ब्रह्म भरतन्य जो समत्त जगदध्यास 
का -अधिष्ठान हैं | अत: परिभाषाकार के अनतार प्रमाण चैतन्य का विषय चैतन्य 
मे अभेद हां ज्ञानगत प्रत्यक्ष का प्रयोजक है ।““ 


की 


. विषयगत तथा ज्ञानगत प्रत्यक्षत्व के पृथकु-पुृथक्‌ निरूपण के समान ही घर्मराज 
अध्वरीन्द्र प्रत्यक्ष पदार्थ के ज्ञानत्व पक्ष को लेकर दो मेद बताये है-- ईश्वरता क्षी 
तथा जीवसा'क्षी | अन्तःकरण अवाच्छिन्न चैतन्य जीव हैं | और अन्त५करणोपाहित 
चैतन्य ईश्वर है | चैतन्य रूप ते उप्त एक ही ज्ञान को पुनः रामकृष्ण प्रणीत 
"गिखामाीणि" जीवसा छिजन्य-चपैतन्य और ईश्वरत्ताक्िन्य चैतन्य दो प्रकार मानती 
है | इस पर गिदत्त-प्रणीत"अर्थदीपिका" आक्षिप करती है कि शशिखामणिकार ने 
जो तसाक्षिजन्य कहा' है वह हमें मान्य नहीँ है, क्‍योंकि ज्ञान के पैतन्य रूप होने मे 
: उत्तमें इंचैतनन[_ जन्यत्व सम्भन नहीं | परन्तु चैतन्य रूप ज्ञान, अजन्य होने पर भी 
' ब॒त्तिष्प ज्ञान अफ्ा वृत्तिविशिष्ट ज्ञान तो जन्य है ही, यह वेदान्त सिदान्त 
है । अत: गिखामणिंकार का ताबिदिविध्य ते प्रत्यक्षान का द्विविघत्व अवधारणा 
परिभाषाकार से त॑गत रखती है ।// परिभाषाकार विषयत्व पश्च को लेकर प्रत्यक्ष 
का दो भेद किये हैं- सविकल्पक व निर्विकल्पक घिकलप का अर्थ होता है- वैश्य 
जो ज्ञान विकल्प ते युक्त होता है, वह तविकल्पक कहलाता है | परिमाषाकार 
ने वैशशिष्टया वगाहि ज्ञान सचिकल्पक्म्‌ इस प्रकार सिल्पक ज्ञान का लक्षण करके 
"मैं घट को जानता हूँ" | यह उदाहरण दिया है । 


- साविकल्पक ज्ञान का लक्षण बताकर अब निर्विकल्पक ज्ञान का लक्षण बताते हैं | 
'जितते संप्तमाविगाहि कहा है | संसर्ग का अर्थ है विशेषण-विवेष-सम्बन्ध इसी को... 
वैभिष्टय कहते हैं । संतर्ग [वै]शष्ट्यँ को न ग्रहण करने वाले ज्ञान को निर्विकल्पक 
ज्ञान कहते हैं ।सो६यम्‌ देवदत्त: एवं तत्त्वमातसि महावाकक्‍्य के श्रवण से जन्य ज्ञान 
निर्विकल्पक है | 


_प्ररन्त निर्विकल्पक ज्ञान के प्रतंग में शैका हो तकती है कि'सो$&यम्‌ देवदत्त: " 
तत्ल्तमात्ति इत्यादि महावाक्यजन्य ज्ञान तो शाब्द ज्ञान के उदाहरण है, न कि 
प्रत्यक्ष जान के १ इसके परिहार में कहा जा सकता है कि यंधपि तौदयम्‌ देवदत्त: 
हत्याददि ज्ञान शब्द जन्य है, इन्द्रिय जन्य नहीं है | किन्तु इन्द्रिय जन्य ज्ञान 
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ही प्रत्यक्ष होता है, श्ूद जन्य नहीं, ऐसी मान्यता असंगत है | इन्द्रिय जन्यत्त्व 
ही प्रत्यक्ष का प्रयोजक होता तो, ऐसी शैका उचित थी । परिमा घषाकार प्रत्यक्षत्व 
का प्रयोजक प्रमाण चैतन्य का योग्य विषयावाच्छिनन चैतन्य के साथ अभेद होना 
मानते हैं । जहाँ विषय सन्निकट होता है, वहाँ वाक्य ते भी प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
है, ऐता "दभमस्तत्त्वमत्ति" हतू दसवाँ है[ इत्यादि उदाहरण ते सिद्ध है | इती 
के आधार पर वेदान्तवाक्य में निर्विकल्पक अपरोधक्ष वस्तु के ज्ञान[अपरो क्षानु भृति॥ 
की सिद्धि की जाती है | वाक्य-जन्य ज्ञान होने पर भी वह ज्ञान प्र॒त्यक्षात्मक 
क्यों है इसका उत्त्तर है कि उत्तवा विषय प्रत्यक्ष स्वभाव है ।“** 


वाचस्पति मित्र साविकल्पक तथा निर्विकल्पक प्रत्यक्ष को स्वीकार करते हैं | 
परन्तु नव्य न्याय के प्रतिपादक गंगेश निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में पदार्थ का अत॑बद्ात्मक 
गृहण मानते हैं | अत: निर्विकल्पक को न प्रमा कहा' जा सकता है और न अप्रमा । 
बौद्ध तथा १द्वैतवेदान्त भी केवल निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में टी वि्रवास करते हैं | न्याय 
तथा पर्वच्उत्तर मीमासा के अधिकतर ठिदारक साविकल्पक तथा निर्घिकल्पक-प्रत्यक्ष 
भें विश्वात करते हैं ।* क्‍ 


वेदान्तपरिभाषाकार ने प्रत्यक्ष प्रभा का प्रकारान्तर ते दी भेद किया है- 
इन्द्रियजन्य तथा इनन्द्रियाजन्य | प्रथम को वात्तिख्प तथा दूसरे को चैतन्य रूप ब्रह्म 
कहा जा सकता है । सुय, दुः्यादि का प्रत्यक्ष इन्द्रियजन्य नहीं हैं क्‍यां'कि क्‍ 
वेदान्तपरिभाषाकर ने 'मन ' को इन्द्रिय नहीं माना है | न्याय दर्शन में ज्ञानजनक 
छः ट्वन्द्रियाँ स्वीकत हैं जबाकि वेदान्तपारिभाषा में ज्ञानजनक पाँच ही इ्न्द्रियों को 
स्वीकार किया गया है ।धाराज ने विधयगत तथा ज्ञानगत प्रत्यक्ष का निम्यण के 
साथनसाथ जीव ताधि तथा ईगवर त्ाथवि भेद से पुन: प्रत्यक्ष की द्विविध बतलाया 
है | तविल्‍्पक तथा निर्विकल्पक मद प्रत्यक्ष को भी स्वीकॉर किया है | 


अत: परिभाषाकार ने प्रत्यक्ष प्रमा के निरुूषण में प्रायीन तथा नव्य प्रक्रिया 
का अमुकरण किया है । उदाहरण के लिए न्यायतृत्रकार गौतम ने प्रत्यक्ष जन्य ज्ञान 


0 ४ 


को इन्द्रियार्थ तनिनकर्ष के द्वारा 'प्राप्यकारितावाद" का प्रतिपादन किया है, 

क्योंकि तत्रकार का लक्ष्य जन्य ज्ञान का निर्यण करना था, अजन्य का नहीं । 
पररिभाधाकार ने व॒त्तिरख्य ज्ञान को तडागोदक-न्याय से तैजसत अन्तःकरण का 

परिणाम बताया है । इन्द्रिय और विषय के साब्निकर्थ के समय अन्तःकरण शरीर 

से बाहर निकलता है | तब “यह घट हैं" इत्यादि प्रत्यक्ष प्रमभा में घटादिविषय 

और तदाकार इईंघटाकार३ व॒त्तति का गंरीर के बाहर एक स्थान में अचतस्थान होने 

से उन दोनों ते अवाच्छिन्न हुआ चैतन्य" एक ही है । नन्‍्यायत्तत्र की प्राप्काररितावाद 
भी यही हैं | जो चक्षुरिन्द्रिय बाहय पदार्थ के पास जाकर उत्तका तन्निकर्ध करती है । 


पनभ्चू , विश्वनाथ द्वारा 'ज्ञानाकरणक ज्ञनं प्रत्यक्ष" तथा ग्गेगश द्वारा प्रत्यक्ष प्रमा 
को ल्वयंमलक स्वीकार करना परिभाषाकार को भी प्र॒कारान्तर से मान्य है । 
प्रत्यक्षमा चैतन्य स्वरूप ही है जो रूपत: अजन्य ही है क्योंकि चैतन्य के अभिव्यंजक . 
वुत्ति के उत्पनन ते उस वात्ति ते विशिष्ट चैतन्य को भी उत्पन्न होने वाला कहा 
जाता है अतः वृत्ति ज्ञान र्य नहीं है | वह ती ज्ञान का अवक्तेदक है एवम्‌ ज्ञान 
का अवच्छेद्रक होने से वीत्ति को औपचारिक छूप ते ज्ञान कह दिया जाता है । 


्र्मराज वेदान्ती होते हुए मी न्‍याय-दर्शन के मर्धघ्य िन्‍्तक थे । उन्हाँने 
नव्य-न्याय के प्रथम ग्रन्थ'तत्त्वाचिन्तामाणि" पर टीका का प्रणयन किया हैं | अतरव 
 धर्मराज प्रत्यक्ष-प्रमा के निरूपण में प्राचीन एवं नव्य- न्याय की प्रक्षिया के प्रभाव 
से तवयँ को पुथक्‌ नहीं कर पाये हैं । 


मानव की समस्त ज्ञान क्रियाएँ किसी न किसी अभँग में प्रत्यक्ष पर आधारित 
हैं | दाशीनिक परम्परा मेँ प्र॒त्पक्ष ही एक मात्र ऐसा प्रमाण है जिसे सभी ने एकमत 
ते स्वीकार किया है | यही कारण है कि प्रमाणमीमाँसा का आरम्भ प्रत्यक्ष प्रमाण 


के चिलेषण से होता है | पागचात्य तर्वशात्त्री जेएएस0 मिल भी इसे स्वीकार 


करते हैं | उनका अभिमत है कि "प्रत्यक्ष द्वारा प्राप्त ज्ञान ही वह मौलिक आधार 
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है जिस पर अन्य तभी ज्ञान अवलम्बित हैं [7?* लोकोक्ति है कि प्ुत्पक्ष कि प्रमा णम्‌9 
शैकराचार्य ने भी स्वीकार किया है कि प्रत्पक्ष के सम्भध रहने पर अनुमानाददि की 
कोर्ड प्रद्चातत्ति नहीं रह जातीय" अतः प्रुत्पक्ष प्रमाण की उपयोगिता स्वतः किद्ध है | 


8।।।8 अनमा न प्रमाण:- 


प्रत्यक्ष- प्रमाण के निरूपण के अनन्तर अनमान- प्रमाण का निरूपण किया जाता 
है । वेदान्त तथा न्याय-दोनों ही दरनों में 'अनमान" प्रमाण के रूप में स्वीकृत है । 
न्याय-दर्शन में जे समत्त प्रमाणों में अनुमान का विल्तुत विवेचन प्राप्त हीता है । 
कछ दाशीमिक ने मैयायिकत्तम्मत अनुमान-प्रमाण को बिना विचार- विमशी किए ही 
अध्याहार कर लिया है | अनुमान 'अनु” तथा 'मान" के योग से बना है ।'अनु' का 
अर्थ है "पश्चात्‌" तथा मान का अर्थ है 'ज्ञान का करण” । अन उपसर्गपर्वक मा" धातु 
' से भाव अर्थ में अक्वा करण अर्थ में लयद प्रत्यय लगाकर यह 'अनुमान” भबद सिद्ध होता 
है । भाव अर्थ में 'अनुमीयते इाति अनुमानम्‌" या 'अनुभितिः अनुमानम्‌ " इस ट्युत्पात्ति 
के आधार पर अनुमान शरूद 'अनमित्ति प्रमा" का बीधक है तथा 'अनुमीयते अमन हति 
अनमानम्‌ * इस व्युत्पात्त्ति के आधार पर अनुमान शब्द अनुमित्ति प्रमा के "करण' का 
बोध कराता है | अनुमितिकरणान॒मानम्‌ ' अनुमान का यह लक्षण सामान्यतः सभी 
दा धैनिक सम्प्रदायों मेँ मान्य है, किन्तु अनुभिति प्रमा के स्वस्य तथा उत्तके करण 
के घिषय में दाईनिकों में मतैक्य का अभाव पाया जाता है | 


वेदान्त-दर्शन में अनुमान का क्रमबद्ध विवरण वेदाश्तपारिभाषा तथा उत्तकी 
टीकाओं में प्राप्त होता है । वैंदान्तपरिभाषाकार धर्मराज अध्वरीन्द्र ने 
'अनुभितिकरणायन॒मानम्‌ * “?* अर्थात्‌ अनुमित्ति के अक्ाघारण कारण को अनुमान कहते 
हैंढ अनमान प्रमाण का यह सामान्‍य लक्षण दिया है । यहाँ प्रमाण का नाम अनमान 
है तथा' तज्जन्य प्रमा को अनामिति कहते हैं । अनुमान ते तात्पर्य ल्यागफ्तिज्ञान ' 
ते है, क्‍योंकि अनमिति का करण ही अनुमान है तथा अनुमिति का करण ही 


ट्याप्तिज्ञान है | इस प्रकार व्याप्प्तज्ञान ही अनुमान हुआ, क्योंकि व्याप्तिज्ञान 
ते हो अनुभिति प्रमा की उत्पत्ति होती है | ध्यात्तव्य है कि अनमान ही लक्ष्य 
और वही लक्षण भी है अन्तर इतना है कि जब 'अनु" उपसर्गपूर्वक 'मा" धातु से करण 
में ल्युद्‌ प्रत्यय करते हैं, तो उत्त समय व्युत्पन्न अनुमान शब्द लक्षण परक हो जाता 
है ओर रू अनुमान शब्द लक्ष्य परक होता है | अनमान का साधारण अर्थ व्यापिति- 
ज्ञान होता हैं; क्योंकि व्याप्प्तज्ञान से ही अनुमिति प्रमा उत्पन्न होती है 
व्यापप्तिज्ञान में जब अनमान शब्द का प्रयोग किया जाता है तर्ब'अनमी यते अनेनेत्ति 
अनमानम्‌ * अर्थात्‌ जिससे अनमितति प्रमा उत्पन्न हो वह अनमिति का कारण है 

उत्ती को अनमान कहते हैं 


अनमभिति का करण तो व्याप्तिज्ञान है किनत यह अनमित्ति है क्‍या ५ 

लेदान्तपरिभाषानसता र,अनमिति प्रमा व्याप्तिज्ञानत्व धर्म ते अवाच्छिन्न व्यापितज्ञान- 

जन्य होती है ।”* अर्थात्‌ जो व्याप्पिज्ञान ते उत्पन्न तो हआ हो पर व्याप्प्तिज्ञान 
को विध्रय न करता हो उत्ते अनुमित्ति कहते हैं | व्या्तिज्ञान के अनव्यवसायादिकाँ 
को व्याप्तिज्ञानत्वे व्याप्तिज्ञानजन्यत्व नहीं है अतः व्याप्तिज्ञान के अनुव्यवत्ताय, 
स्मृति, भाह्दक्ञान आदि को अनुमित्तित्व नहीं है |“ इ्न्द्रियों' ते होनेवाला जो 
प्रकम ज्ञान हैं, वह "व्यवसाय ज्ञान" कहलाता है और पश्चात्‌ होनेवाला ताद्िषयक- 
मानतज्ञान, अनुव्यवतायन्ज्ञान कहलाता है | इस व्याएप्प्तिज्ञान के अनुव्यवत्ताय में 
व्यक्तायन्ज्ञान कारण है । पर अनव्यवत्ताय ज्ञान में व्याप्तिज्ञान: विषयत्वेन कारण 
है । व्याकफ्शज्ञानत्व के रूप ते नहीं । उसी प्रवार व्यागप्तिज्ञानजन्य स्मृति, 
गाब्दबोध, उत्तका ध्वंच आदिकों को भी व्याप्तिज्ञान कारण होते हुए भी 
ट्याएपप्तज्ञानत्तेन कारण नहीं हैं, अपित अनव्यवत्ताय में व्या'प्तज्ञान विषयत्वेन 
स्मृति के प्रति विषयानमतत्वेन औरशाब्द्वान के प्रति पदार्कानत्वेन कारण है 
इस प्रकार व्याप्तिज्ञानजन्य होने पर उनकी कारण्ता का अवच्छेदक ईसीमा-निर्धा रकर 
व्याप्तिज्ञान नहीं होता | अनुमिति की समइने के लिए "क्यापफ्तिज्ञानत्वेन * पद के 
मितैश का कारण समझना अत्यन्त आवश्यक है | ग्रन्थकार नैं"ल्यागतज्ञानत्व " पद 


। 


) है 


का ही निवेश किया हैं, "ट्याप्तिविषयत्व " पद का नहीं ।'यह घट हैं" इस घटकज्वान 
में घटत्व धर्म प्रकार है, इसलिए इस ज्ञान को घटत्वप्रकारक ज्ञान कहते हैं | इतो 
तरह 'यह व्याप्ति है' इत ज्ञान में व्याप्तित्व धर्म प्रकार है, अत: इसे "द्याप्तित्व- . 
प्रकारक ' ज्ञान कहते हैं | अतः व्याप्तिज्ञानत्व का निष्कृष्ट लक्षण हुआ '"ट्याएप्ति- क्‍ 
प्रकारक ज्ञानत्व' ।"शभिवामणि' के लेखक रामकुष्ण के अनुतार व्याप्पतिज्ञ नत्वेनेति ' 
व्याप्तिप्रकारक््ञानत्वेनेत्यर्थ है । उदाहरणार्थ-'पर्वती वहिमान्‌ धृप्रात्‌” इस ज्ञान 

में घम की व्याप्ति रहती है, अत: घूम को 'वाहिव्याप्त* कहते है | इस व्याफप्ति- 
प्रकारक्ज्ञान में व्याप्तिप्ुकार (विशेषणध है । विगेषण का अर्थ हैं, विशेष्यते शमिधते 
पनेन, अर्थात्‌ जिसके द्वारा विशेष्य का गुण प्रकट हो सके । विगशेषण विशिष्टता 
बीधंक और ड्य च्तेक होता है | इतप्तलिए व्याप्पतिज्ञान द्वारा जन्य होने में एक 
'विशेषण $व्याप्तिप्रकार -अवच्छेदक-सीमा निर्धा रकूँ लगाकर कहा गथा है कि जिमप्के 
उत्पन्न हौने में व्याप्तिज्ञान अपने व्याप्पिज्ञानत्व जप से ही करण हो वही 
अनुभिति है ।7* 


परिभाषाकार के अन॒मिति विषयक अवधारणा के अनन्तर न्याय सम्मत मत 
वाछनीय है । गौतम ने!तत्पर्वक त्रिविधप्रनमानम्‌ " इस रूप में अनमान का लक्षण 
किया है । न्यायत़त्र में प्रयक्‍त 'तत्‌ "” शब्द को वात्त्यायन ने लिंडु, >लिडि. दर्शन' 
और ' लिंग दरईन' दोनों माना है | लिंगी के साथ लिंग का सम्बन्ध ग्रहण हो जाने 
के उपराब्त लिंगदर्गनन ते व्याप्ति का स्मरण होता है । व्याण्तित्मरण के बाद 
लिंगान होता हैं और लिंगज्ञान ते परोक्ष वस्तु की जो जानकारी होती है, उत्ती 
को अनमात कहते हैं |” दाचल्पति मित्र के अनुसार कित्ती लिंग के ज्ञान से उस 
लिंग कौ धारण करने वाली वस्तु का ज्ञान अनुमान कहलाता है । “* अन्य भैयाथिक 
मानते हैं कि व्याप्ति से विशिष्ट पश्चर्धाता ज्ञान (न्धाप्िति! से युक्त वस्तुओं में 
एक (ब्याप्य[ पश्ष [[जित स्थल पर किसी दियाई न द्वेतीं हुई वल्तु का अनुमान 
द्वारा ज्ञान किया जा रहा होईं में है, इसके ज्ञानस्पी ललिंगपराम्ग (वाहिनका व्याप्य 


3) ॥ 


धूम यहाँ है से उत्पन्न होने वाला ज्ञान अनमिति है | तत्त्वाचिन्तामण्ि के 
पुणता गबिश अनुमित्ति का लक्षण करते हुए कहते हैं-- ठ्यास्‍प्तिविशशिष्ट पश्चध॑मता के 
ज्ञान:से उत्पन्न होने वाले ज्ञान को अनुमित्ि और उसके करण को अनुमान कहते 
हैं | अनुमान लिंग विषयक परामर्श है, न कि परामृश्यमान लिंग । ९४ 


अनुमिति पर विचार करने के उपरान्त अनुमित्ति करण का निः्यंण प्रासंगिक 
है । वेदान्तपरिभाषा के अनार अनुमिति का करण व्याण्तिज्ञान है ।* अनुमिति 
करण के सम्बन्ध में प्रायीन तथा नव्य- नैयायिकाँ में कछछ मतभेद है । प्राचीन 
भैयायिकों के अनसार ज्ञायमान लिंग ही अनुभित्ति का करण होता हैं जबकि नठ्य- 
नैयाथिक लिंग ज्ञान को करण मानते हैं | * नव्य-मैयाथिकों का क हना है कि 
ज्ञायमान लिंग को अनुमिति का करण मानने में दोष आता है| क्योंकि अतोत 
अनागतादि जिंग ते भी अनुमिति होती है | यह तभी तंमव है जबाकि लिंग के करण 
न मानकर फिंगज्ञान को करण माना जाय । उदाहरणार्थ'"यह पाकशाला अतीत क्‍ 
अगिन' युक्त धी, अतीत घछुम युक्त होने ते" [डय॑ंपाकशाला अतीतवाहिमती अतीत छ्ुपात्‌ँ 
तथा.'यह यज्ञ गाला भावी वच्चचाली है" इईइ्डयंय्ञगालामाविवादहिमती भाविध॑मात्‌| , 
इत्यादि स्थलों में अतीत अनागत हेतु ते भी अनुमिति देखी जाती है, परन्तु लिंग 
' को अनुमिति का करण मानने पर वह न हो सकेगो, क्‍योंकि अतीत अनागत लिंग 
अनुभिति काल में विष्मान नहीं है | अत: ज्ञायमान लिंग को नहीं अपित लिंगज्ञान 
को अनुमित्ति का करण मानना चाहिए । यह नव्य-नैयायिकों का दृष्टिटकोीण है । 
किन्तु उपर्यक्त अनुमिति करण की मान्यता का बण्डन शिवामाणि तथा मण्प्रिमा 
४त0प0 की ठीकाओ दोनों में ही उपलब्ध होता है | 'शिखामणि में इसकी 
आलोचना करते हुए लिखा गया है कि अयोग्यलिंगक अनुभिति में व्यामियार होने 
के कारण यह मत युक्तिसंगत नहीं है, क्‍योंकि जिस स्थल पर लिंग का प्रत्यक्ष नहीं 
होता, वहाँ परामग का व्यापार भी तम्मव नहीं है तथा व्यापार के न होने से 
लिंग में करणता नहीं मानी जा सकती है, /* क्योंकि व्यापारयुकत अताधारप 


का रण ही' करण कहलाता है | व्याग्प्तज्ञान को अनमिति के प्रात्ति करण मानने पर 
कोर्ड आपात्त्ति नहीं आती, क्‍योंकि व्यापारयक्त अलाधारण कारण ही करण 
कहलाता है | व्याणप्प्तिज्ञान का संस्कार ही यहाँ मध्यवर्तोी व्यापार है । लिंग 
को इसलिए भी करण नहीं माना जा सकता है, क्‍योंकि घुलि-यटल में धुप का 
मप्र होने के पश्चात्‌ "पर्चत वह्िमान है" ऐसी अयधार्थ अनभिति तो होती ही है। 
किन्तु छत अयथधार्थ अनुमिति मेँ छमरूप लिंग का नितानत अभाव है, लिंग का करण 
नहीं भाना जा सकता । इस प्रकार लिंग ज्ञान भी करण नहीं हो सकता, क्योंकि 
'पर्वत पर धुम है" हत प्रकार का हिंगज्ञान होने के पश्चात्‌ यदि किलों व्यक्तित को 
व्या'प्ति तम्बन्ध का स्मरण न हो, तो उत्ते "पर्वत वाहिमान" इत्याकारक अनमिति 
कदापि नहीं हो सकती | अत5 लिंगज्ञान को अनुभित्ति, कदा पि नह हाना जा 
सकता | ?* 


जिस प्रकार लिंग तथा लिंगज्ञान अनमितति के प्रति करण नहीं, उत्ती प्रकार 
तृतीय जलिंगपरामगी भी अनमिति के प्रति करण नहीं हो सकता । लिंगज्ञान को 
लिंगपराम हैं कहते हैं | वह लिंगपरामी अनुमिति ते पूर्व तीन बार नैयायिकों को 
होता है । महानत में घम तथा अग्नि की व्याप्ति में छम का जौ ज्ञान होता 
है, वह प्रथम लिंगज्ञान है । तत्पश्चातू पर्वत पर धरम का दरईन होना द्वितीय 
लिंगज्ञान है । इतके पश्चात्‌, "यह पर्वत्‌ वह्विव्याप्य धमवान्‌ है, इत्याकारकल्ञान 
होता है, जिसमें भी घूम विषय है और धुम हई लिंग की यह तुतीय ज्ञान ही परामर्ज 
कहलाता है | इसी के अव्यवाहित प्चचात्‌ ही पर्वत वष्विमान है' यह अनमित्ति 
होती है | नैयायिक इस तृतीय लिंग परामर्गी को अनुमिति का करण मानते हैं । 
वैदान्तंपंरिंभाषा ज्के मैयायिकों के इस मत की आलौचना इस प्रकार की हैं । कि 
तुतीय लिंग परामर्श अनुमित्तिकरण नहीं है, क्योंकि उतमें अनुभिति का कारणत्द 
डी अतिद्व है । अतः असाधारण कारणरूप करणत्व तो हर ते ही निरत्त हो जाता 
है । परिभाषाकार के अनुत्तार पश्चर्घताज्ञान ते महानत में ग़हण किया हुआ ' 
ट्यापितिज्ञान का संस्कार उद्बद [जागृत होता है उत्तके उपरान्त व्याप्त के 
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स्मरण से अनमित्ति होती है । पश्चयर्मता का ज्ञान ईपर्वत घुपवान्‌ है, इस प्रकार 

पथ्ष पर हेतु का ज्ञान होने पर भी यदि व्याप्ति का स्मरण न हुआ तो अनुमित्ति 
नहीं हो सकती ।/* इस अन्वय-व्यत्तिरेक से अनुमिति व्याप्तिज्ञान ही करण है |, 
क्‍लिंगपरामई अनुमिति मेँ करण नहीं है । 


अनुमिति तथा अनमितिकरण का विवेचन करने के पश्चात्‌ अनुमान प्रक्रिया पर 
विदार करना उचित है | न्यायतम्मत अनुमान का क्ुम इस प्रकार है-- 


«०. पद्षर्धाताज्ञान.._ - पर्वत छुमवान्‌ है [पश्च पर हेतु का होनाए । 

25. वल्याम्तिस्मरण -“- जहा-जहाँ धुम होता है, वहा-वहाँ अग्नि भी 
रहती है( धरम वाद्वि व्याप्य है ।॥| 

3०9... लिंग परामर्श - व्याप्तिविगशष्ट धुप्र पर्वत पर है । 

5. अनमिति - पर्वत वाद्वमान है | 


इस प्रकार लिंगपरामई के अव्यवहित उत्तरकाल में ही अनमित्ति होती है, 
किन्तु वेदॉन्तमत में अनमित्ति प्रमा का क्रम भिन्‍न है-- 


।«.. पथ्ष क्मताज्ञान-. पर्वत घमवान्‌ है । 

2०... व्याच्तिज्ञान के संस्कार का - धूम वहित्याप्य है । इत अनुभव ते व्याप्ति- 
उद्बोध ज्ञान के संस्कार का जागृत होना | 

35... अनेमिति ज्ञान - पर्वत वहिनम्तान हैं | 


छुस प्रकार स्पष्ट है कि अनमित्ति में व्याप्तिज्ञान ही कारण है परामर्श नहीं, 
क्योंकि प्रराँमई के बिना ही पश्चधर्मता का ज्ञान होने तथा व्याप्तिज्ञान के सँस्कार 
जागृत हो जाने पर व्याप्तित्मरण होने के पश्चात्‌ अनुमिति हो जाती है | लिंग 
परामई तो वेदान्तपारिमाषा सम्मत अनुमिति की प्रक्षिया में होता ही नहीं है । 
अतः लिंग पशामई करण नहीं हो सकता, जिससे असाधारण कारण होने का तो 
प्रश्न ही नहीं उठता । वेदान्तपरिभाषा में नैयायिकों का पुूर्णया बण्डन प्राप्त 


के 


३ 


होता है तथा वे स्वाभिमत ते व्याप्त्ज्ान को ही अनुमिति का करण मानते हैं | 
वह व्यास्‍प्ति वाह्विविषपक ज्ञान अंग में ही करण है, पर्वताविषयक ज्ञान अंग में नहीं । 
पर्वत अंश प्रत्यक्षात्मक है, क्‍योंकि वह प्रत्यक्ष प्रमाण ते ही ज्ञात हो रहा होता है । 
मैपर्वत को देखता हूँ और वाहि का अनुमान करता है! यही अनमत में आता है | 
इसलिए वहाँ अनुमभिति और प्रत्यक्ष दो प्रकार का ज्ञान मानना पड़ृता है ।/।* 


. न्‍्यायवा'त्ततिक में उद्योतकराचार्य अनुमान को प्रत्यक्ष पर आधाएित बताया है । 


तथा दोनों में उपजीव्योपजीवक भाव सम्बन्ध माना है, क्योंकि अनुमान प्रत्यक्ष 
पूर्वक ही होता है | यही कारण है कि सर्वत्र प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ ही अनुमान का 
निरूपण किया जाता है 


अनमभा न-प्रक्षिया के परचात्‌ ल्यागपत का स्वरूप विवेचनीय है । व्याप्गि की 
परिमाधा जितनी आवश्यक है उतनी कठिन भी है । यौणिक व्युत्पात्ति के अनुसार 
ल्याप्ति का अर्थ है"ल्याप्यव्यायकभाव सम्बन्ध' | इनमें व्यापक अधिक देश में रहने 
वाले को तथा व्याप्य अल्प देश में रहने वाले को कहते हैं | जहाँ दोनों धर्म समान 
दे) में रहते हैं, वहाँ दोनों ही परस्पर व्याप्य और व्यापक हो सकते हैं । जैते 
अभिधेय और प्रमेय । जो- अभिषैध है वह प्रमेय है और जो प्रभेय है वह अभिधय है । 
हस प्रकार की व्याप्ति को तमव्याप्ति कहते हैं । न्‍्यनाधिक विस्तार वाले दो 
पर्दों में जब व्याप्ति का सम्बन्ध होता है तो उप्ते असमव्याप्ति कहते हैं । जैसे 
टराए और आज में पैए ते आग का अनुमान किया जा सकता है, किन्तु आग से छैए 
का अनुमान नहीं किया जा सकता | ये दो बराबर विस्तार वाले पद हैं, क्‍योंकि 
जहाँ धरुआँ रहता है वहाँ आग तो जरूर रहती है, परन्तु जहाँ आग रहती है वहाँ 
पु का रहना जरूरी नहीं हैं । जैसे तप्त लोहे के टुक्ड|ुं में आण है पर धुआँ नहीं. । 
अत: यहाँ आग ईव्यापकरु का विस्तार अधिक है और एुँ (व्याप्यूं का विस्तार 
उसते कम । इसलिए यह विध्मरव्याप्ति का उदाहरण है । इससे स्पष्ट है कि अनुमान 
के लिए किसी भी प्रकार की सम या विषम व्याप्ति का रहना आवश्यक है | 


*] घ) 


, नैयाथिकों के अनुतार व्याप्ति- हेतु का तसाध्य के आश्रयों में ही रहना, 
एवं जहाँ साध्य नहीं, वहाँ हेतु का भी नहीं रहना है । कट वसंत केलेलॉ लग) 


स्थल में अव्याप्पति होती है, क्‍योंकि व्यत्तिरेक अंग वहाँ नहीं लगता, कक्‍्याँकि श्रेयत्च 
वच्च्यत्व आदि का अभाव कहीं नहीं मिलता । 'तत्त्वाचिन्तामणि' में गंगेश ने 
व्यापप्ति का लश्षण इस प्रकार दिया है- प्रतियोगी के असमानाधिकरण हेतु के 
अआधिकरण में रहने वाले अभाव के प्रतियोगितावच्छेदकावच्छिनन जो. फभिन हो 
उत्तके साथ हेतु का सामानाधिकरण्य व्याप्ति है |" जैसे, धुएं के आधिकरण पर्वत 
मैँ'अभिन नहों हैं' ऐसा अभाव नहीं मिल सकता, 'घठट नहीं है' ऐसा अभाव रह 
सकता है । उत्तकी प्रतियोगिता घटनिष्ठा है, प्रतियोगितावच्छेदक है घटत्व, उससे 
अवच्छिनन है घट | उत्तते भिन्‍न है अग्नि | उत्तके साथ घुए का ताम्मननाधिकरण्य है, 
यही घुम में अग्नि की व्याप््ति है | यह लक्षण केवलान्वयी में अव्याप्त नहीं, क्‍योंकि 
इसमें साध्याभाव पद का निवेश नहीं है । 


न्याय के प्रकरण ग्रन्थकारों में ते केब्नरवमिश्र ने साहचर्य नियम को व्याप्त 
कहा है |” - तर्कदीपिका में साहचर्य नियम की ट्याख्या करते हुए यह बताया गया 
है कि 'जहॉ>जहाँ हेतु रहता है वहा-वहाँ विघधमान अत्यन्ताभाव का जो कमी 
प्रतियोगी न॑ हो सके, ऐसे साध्य का तामानाधिकरण होना ही व्याप्त है |? * 


सैयायिक मतों का समन्वय करके मनिष्ठकर्षत: कहा जा सकता है कि नैयाथिक 
व्याप्ति की स्थापना अनुम्त के आधार पर करते हैं | तथा हैतु त्ाध्य का नियत 
साहयर्थ ही र्यापित बतलाते हैं | 


भैयायथिकों की तरह वेदान्ती भी व्याप्ति की स्थापना अनम््र द्वारा ही 
करते हैं । धर्मराजाध्वरीन्द्र के अनुसार अशैेष साधनों के अधिकरण में रहने वाले साध्य 
- के साथ हेतु का सामानाधिकरण ही व्याप्ति है | इसके। और स्पष्ट करते हुए 
अध॑दी पिका! के रचनाकार जगिदत्त ने कहा कि साधनावच्कैदक्धर्म में धिजिष्ट साधन 
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के अधिकरण मेँ रहने वाले साध्यतावच्छेदक घर्म से विशिष्ट साध्य का हेतु के समान 
अधिकरण में रहना ही व्याप्ति है ।” संतार में जितने भी स्थानों पर धुर्ाँ 

है वहाँ पर वाह भी होता है | अग्नि का अधिकरण ही छुएं का अधिकरण होता 
है, यही प्िथति घुए में अग्नि की व्याप्ति है | वेदान्तपरिभाषा प्रतिपादित यह 
लक्षण नव्य-न्याय के लक्षण से अत्यधिक ताम्य रक़ता है । वेदान्त तम्मत इस लक्षण 

में अगेष विषष्ण से ही सभी संभव दोष निराकुत हो जाते हैं । इस व्याप्ति का 
गृहण व्यभिययार के अद्गन के साथ सहचारदर्शन ते किया जाता है | परिभाषाकार 
भैयायिकों के बार-बार सहचार दर्शन तथा तर्क ते व्याप्ति ग्रहण को स्वीकार 

नहीं करते हैं | दो पदार्थों का नियमेन एकत्र दिखायी पडुना ही सहचारदशन है । 
पाहे वह अनेक बार देखने ते हुआ हो या एक बार के देखने से हुआ हो । केवल 
टर्यामधा र शन्य सहचारदगगन की आवश्यकता है अर्थात्‌ जिनका सह्चार ज्ञान हुआ हो, 
उनकी 'ठ्याप्ति का ग्रहण होता है और जिनका सहचार ज्ञान नहीँ हुआ उनकी 
व्याप्ति का ग्रहण नहीं होता । इस अन्वयव्यतिरेक के द्वारा वेदान्तदर्गन मेँ बार- 
बार सहचार दर्शन अथवा एक बार सतहचार दर्शन हो इस वटिधय में आग्रह नहीं है | 
सहचार दर्शन जात्र ही व्याप्ति ज्ञान का प्रयोजक है | शियामणि, मणिमा तथा 
अरथंदीपिका में भी इसी बात का समर्थन किया गया है | गंगेश का 'तर्क " जिससे 
ट्यापप्ति-विषयक सन्देह दूर किया जाता है, कार्य-कारण-भाव के अवलम्ब ते राहित 
नहीं है | अतएव तर्व से व्याप्ति ग्रहण नहीं हो सकता, क्योंकि व्याप्य के आरोप 
से व्यापक का आरोप करना तर्क है, वह व्याप्ति के अधीन है | अतएव गगिग मानते 
हैं फकि केवल तर्क को कारण मानने पर अनवस्था दाघ होगा । इसके अतिरिक्त जिस... 
व्यक्ति को एक बार के सहचार दर्शन ते ही व्याप्पति का ज्ञान हो जायेगा, उत्तके 
लिए भयोदर्शन निरर्थक हैं, चाहे वह तर्कसहकुत हो चाददे न हो । अतए्व गंगेभ के 
अनुसार व्यामिचार ज्ञान के अभाव ते यकत सहचार दरशन ही व्याप्ति का ग्राहक है | 
पिश्वनाथ तथा अन्नंभद्ट ने भी गंगेश के मत का समर्थन किया है ।+* 
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यह अनमान वेदान्तपारिभाषा में केवल एक ही प्रकार का स्वीकृत हैं- अन्वयी 
रूप । अन्वयी सल्‍थ का तात्पर्य है-"अन्चय मुख व्याप्ति ज्ञान रूपम्‌ ' । किन्तु नव्य 
नैयायथिक लिंग की प्रकृति ते अनमान मेँ भेद मानते हैं । चैंकि लिंग तीन प्रकार के 
होते हैं, अत: तदात्रित अनमान भी तीन प्रकार का होना चाहिए । केवलान्वयी, 
केतल व्यचिरेंकी तथा अन्वयव्यतिरेकी अनमान के उद्योतकर ने भी बताया था । 
उत्तरवर्ती सभी आधयार्यी ने इन भेदों को मान्यता दी । गंगेश के अनसार "जिस हेत 
वाक्य में पक्वत्व, तपध््मत्व और विपक्षासत्व ये तीनों रूप रहते हैं, उत्त हेतु वाक्य 
को अन्वयव्यतिरेकी, अत्यन्ताभाव के अप्रतियोगी स्ाध्य के समान आधिकरण रूप पक्ष 
में जिस सदृहेत॒ का कथन किया जाये उत्तको केवलान्वयी " तथा अनमिति के कारणीभत 
परामश के प्रयोजक भ्रब्द्धान के जनक त्ताध्य-अविषयक शाब्द्धान के कारणीभत जिस 
हेतुवा क्य में साध्य की अन्वय व्याप्पित की प्रतीति नहीं होती है, उत्त प्रकार के 
ताध्य का साधन वाचक जो हेतु विभाक्तियुक्त न्याय अवयव है, उत्तकों व्यतिरेकी 
अथ्ा केवनव्यत्तिरेकी हेतु कहते हैं । वेदान्तपारिभाषाकार न्याय तम्मत अवधारणा 
से अतहमत हैं, क्‍योंकि जहाँ साध्य अत्यन्ताभाव का प्रतियोगी नहीं होता वैसी: 
अनमिति का करण केवलान्वयी होता है । वेदान्त मत में समत्त वस्त बहम में 
आरेापित है | अत: तभी ब्रह्म निष्ठ अत्यंताभाव के प्रतियोगी हैं, अत: हेत के 
अआधिकरण में रहने वाले अत्यन्तामाव का प्रतियोगी न हो, ऐसा कौई साध्य संभव 
नहीं । यहाँ शंका उत्पन्न होती है कि यदि व्यततिरेक व्याएप्ति को न माना जाय, 
तब तो अन्वय व्याप्ति के ज्ञान ते रहित व्यक्ति को छ्रम में वाहिं की अनमिति कैसे 
हो सकती है? समाधानार्थ परिभाषाकार का कथन है कि अन्वय व्याप्पति मे राहित 
व्यक्ति चह्डि का ज्ञान अथापित्तति प्रमाण से करता है | अथापित्ति प्रमाण का निरूपण 
यधास्थाने किया जायेगा | केवल व्यत्तिरेक व्याप्प्तिज्ञान को अनमभित्ति का कारण 
अल्वीकार करने के कारण परिमाषाकार केवल अन्वयव्यत्तिरेक अनमान भी अग्रहणीय 
मानते हैं; क्‍योंकि इतमें अन्वयव्याप्ति ज्ञान ही अनुमिति का जनक है 
ल्यतिरेके ठ्यापप्ति ज्ञान को अनुमिति का कारण मानना व्यर्थ ही है 
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परिभाषाकार नैयायिक सम्मत केवल अन्वयी, केवल व्यतिरेकी तथा केवल अन्वयव्यत्तिरैकी 
अनुमानों को अल्वीकृुत करके एक मात्र अन्वयी रूप एक ही अनुमान ग्रहण करते हैं. ।”*० 


परिभाधाकार अन्वयरूप एक अनमान को मानकर उते स्वार्थ तथा परार्थ 
भेद से दो प्रकार का बतनाते हैं- जहाँ सठयँ को ही ज्ताधन ते ताध्य [घम ते वाह! 
का ज्ञान करना अभीष्ट हो, तो वहाँ केवल व्यमभिचार के अदईन तथा सहचार के 
दर्शन ते व्याप्ति ग्रहण के बाद, कालान्तर में धंम का दर्षन होते ही व्याग्पतिज्ञान 
जन्य संत्कार जागृत हो जाता है एवँं साध्य का निशचय हो जाता है | इसे 
स्वाधानिमान कहा जाता है | इसे नैयायथिक भी मानते हैं । 


प्रयोजन का ध्यान में रखकर किया गया अनुमान का दूसरा रूप पराथानिमान 
कहलाता है । स्वाधानिमान में वाक्य प्रयोग की आवश्यकता नहीं होती, जबकि 
पराधानुमाम में वाक्यावयव से साध्य निश्चय होता है | इसलिए पराधथानिमान को 
न्यायताध्य भी कहते हैं | न्याय का अर्थ है अवयवों' का समृह । कितने अवयर्वों के 
प्रयोग से ताध्य का निशचय हो सकेगा, यह भी एक विच्यारणीय विषय है । भदटपाद 
ने कहा है- उन अवयवबों में -कुछ लोग पॉच अवयव मानते हैं अन्य दी मानते हैं, किन्तु 
हम तोन अवयव मानते हैं- उदाहरणान्त अध्का उदाहरणादि । >> 

मैयायिकों ने- प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय तथा न्‍निगमन- पंच अवयवदों को 
स्वीकार किया है | बौद्ध दरईनकार ने अनमान के दो ही अवयव माना है । मीमासतिक 
तथा वेदान्ती अनुमान के तीन अवयच मानते हैं | मीमौसकों द्वारात्वीकृत किये गये 
उपर्युक्त दो पक्षों में ते पहले पक्ष में उपनय और '“िगन्नन का कार्य, हेतु और प्रतिज्ञा 
'का कार्य, उपनय और निगमन ते हो तकता है । इसलिए प्रतिज्ञा और हेतु इन दो 
अतयवा' को भानने पर उपनय और निगमन रपये अधिक अवयवों के मानने की आवश्यकता 


नहीं है. और उनको स्वीकार करने पर प्रतिज्ञा और हेतुरूप अवयवों' की आवश्यकता 


हे | 


नहीं जैती । भैेयाधिक तथा वेैदान्ती व्याक्‍प्ति के उपस्थापक उदाहरण को अवश्य 
प्ानते हैं, क्‍योंकि उदाहरण में हेतु और ताध्य के अधिच्छिनन तम्बन्ध को व्यक्त 
किया जाता है ।_' 


वेदान्तपररमाषा तथा न्याय विषयक अनुमान प्रमाण के उपर्युक्त विवेचन ते 
स्पष्ट होता है कि ग्रन्धथकार धर्मराज ने न्याय दर्शन के विश्लेष्रणात्मक प्रड्षिया की 
सहायता से अपने दष्टिटिकोण को अत्यन्त सार्थक रूप से प्रस्तुत किया है । इसके 
अतिरिक्त भैयायिक पक्ष का खण्डन्‌ तथा स्वमग्रत के प्रतिपादन में भी उत्ती प्रतिमान 
को ग्रहण किया है । जैसे-'अन॒मिति' की प्रस्तुति में ग़न्थकार ने व्याप्प्तिज्ञानत्वैन 
पद का मनिवेश करके- यह घट है, इस घठज्ञान में घटत्व पर्म प्रकांई हैं, इसलिए इस 
ज्ञान को घटत्व प्रकार है | यह प्रकारक विगेषण है । विषेषण विजिष्टताबोधघंक तथा 
व्यार्क्तक होता है | नव्य-न्याय में इसके लिए अवच्छेदक पद का प्रयोग किया जाता 
है | जिसके माध्यम ते सामान्य घट तथा वित्वेष का भेद बताया जाता है । इसी 
तरह व्याप्ति मिल्पण में नव्यन्याय के प्रतिपादन को ग्रन्थकार ने एक सीमा तक 
समर्थन किया है । परन्तु अनमिति तथा व्याप्ति के निरूपण प्रक्रिया में समानता 
होते हुए मी अधिकाग अनुमान प्रमाण विषयक अवधारणा में दौनों पुृथक्‌ दृष्टिकोण 
रक्त हैं । जैसे- ग़न्थकार ने अनुमिति के करण को व्याप्तिज्ञान बताकर प्राचीन तथा 
नव्य-मैया'थिक्कों के लिंग तथा ज्ञायमान लिंग को अनुपसुक्षत प्रतिपादित किया है । 
ताथ ही लिंग-परामई को भी अनुमिति करण में अनुपयुक्त सिद्ठ किया है | अनुमान _ 
प्रद्चियां में भी दोनों के दृष्टिटकोण क्रम को लेकर अत्तमान हैं । अनुमान के भेद विषयक 
भनैयायिक दृष्टिकोण का ग्रन्थकार खण्डन कर केवल एक अन्मान को ज्वीकारा तथा 
व्यतिरेक को अथापित्तति में अन्तर्भत लिद किया हैं | #त तरह ग्रन्फार ने अनुमास 
प्रमाण में क्तिपय नैयायिक पक्ष का समर्थन तथा अधिकाँश दृष्टिटकोणों का खण्डन कर 
अपनी गान्यता को प्रतिपादित किया है । 
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8 ५३ शब्द प्रमाण:- 


अनमान पर ठविद्यार करने के पाचात्‌ प्रमाणमीमाता मेँ शब्द प्रमाण पर विद्यार 
करेंगे । व्यत्पात्ति को दुृष्टिट ते 'शब्द” घ्वानि हग़ब्दयति३ का परयायि है | किन्तु 
ज्ञान के म्ताधनों के प्र॒तंग मेँ "शब्द" को एक प्रमाण माना गया है और यहा "शब्द 
इसी अर्थ में विचारणीय है | शब्द को सुनकर उत्के अर्थ का ज्ञान लगने आग कल 
की प्रत्यक्ष अन॒मिति आदि को्टियों ते सर्वथा पृथक्‌ है । 


धररिाजाध्वरीन्द्र के अनतार जित वाक्य का तात्पर्यविषषीभत तंसर्ग प्रमाणान्तर 

से बाध्य होता, वह वाक्य आगम कहलाता है ।7“* वेदाज्तियाँ के अनुसार वेदों 
का ताक्षात्कार किया गया है, निर्माण नहीँ, जबाकि नैयायिकों को मत है 'ि 
वेदों का निर्माण ईश्वर ने किया न्यायसुत्रकार गौतम ने'आप्तोपदेशो को शब्द 
कहा है | आप्त वह है जो तत्य का ज्ञाता और तत्य का वक्‍ता हो |“ 

किन्तु परवर्ती आचार्यों ने इसमें कछछ परिवर्तन कर आप्तवाक्य को शब्द प्रमाण कहा 
है ।> नव्य-्मैयायिक गंगेश तथा उनके अनुयाथियों ने आप्तता के विद्यार को 
अल्वाभाविक मानकर उत्तको त्याग दिया | वे वाक्यार्थ ज्ञान को शब्द प्रमाण 
मानते हैं | वाक्य पदो' का समह है और पद वर्णाँ का सार्थक समह है 
वाक्याक्ान से गगेश का आगय है-'वाक्य के अन्तर्गत पदसमृह का स्मरणात्मक ज्ञान | हक 
पावाक, बोद्ध और वैशेधिक उपर्यक्त आधारों पर शब्द को पृथक्‌ प्रमाण रूप में अल्वीकार 
करते हैं । चार्वाक केवल प्रत्यक्ष प्रमाण में विष्वात्त करते हैं | बौद्ध दागीनिक शब्द 
प्रमाण को अनमान के अन्तर्गत शामिल करते हैं, क्योंकि उनके मतानसार कसी वाक्य 
के अर्थ का निर्धारण अनमान-प्रड़िया से बिल्कल पुथक्‌ नहीं है । वैशभेधिकों के अनुसार 
शब्द का अन्तंभाव अनुमान में हो तकता है, क्‍योंकि शब्द और अनुमान का आधार 
समान है । अत: वैशेषिक दीन में शब्द प्रषाण की परिभाषा उपलब्ध नहीं होती | 
जैन दर्गन, साख्य, योग, मीमाता तथा वेदान्त में शब्द का प॒थक्‌ .रमाणत्व स्वीकार 
किया गया है, किन्‍त शब्द प्रमाण के आन्तारिक विश्लेषा में इन दर्शनों में परस्पर 


फभिनन्‍नता हैं 
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जैन द्ाशनिक उमास्वाति ने यधार्थ के अभिधान को शब्द कहा है | ये अर्हल्‌ 
के कथनों को ही प्रमाण मानते हैं, जबकि नैयांथिक वेदों को पौरूषेग मानते हुए 
भी उनको' आप्तवचन मानते हैं | ताख्य विद्यारक यधपि शब्द के लौक्तिक और 
वैदिक- दो भेद करते हैं, किन्तु लौकिक शब्द को वहा स्वतन्त्र प्रमाण की कोटि 
में नहीं रखा जाता, क्योंकि हते प्रत्यक्ष और अनुमान पर आश्रित माना जाता है । 
इसालिए सांख्य दर्शन केवल वैदिक भरबद को ही स्वतन्त्र प्रमाण मानता है ॥ द्सरा 
पहल यह है कि साख्य दर्षन में ईश्वर के अस्तित्व को अत्वीकार किया गया है।अत: 
वैदिक वाक्य पौरूषेय नहीं हो सकता। फिर भी इन अपीरु्णेय वैदिक वाक्यों को 
साँख्यदन मेँ नित्य नहीं माना जाता, क्योंकि यह द्वष्टा आधियों की द्विव्य 
अनुभृतियों से उत्पन्न हैं | साथ ही ये सनातन पठन-याठन की परम्परा से सुरक्षित 
रहते हैं | अत: सौख्य दरन में वैचिक वाक्य को अपरैज्येधय और अग्मान्त तत्य मानने 
पर भी इते नित्य नहीं माना जाता । 


साख्य दरगगन के समान मीमासा दर्शन निरीश्वरवादी होते हुए भी वेद को 
नित्य तथा' वैदिक वाक्य को अपौरूषेय मानता है | कमारिल मानते हैं कि शब्द 
पुमाण वह कथन है, जो ॥७दों का अर्थ जाननेवाले श्रोता को उत्त तथ्य का बोध 
करा देता है, जो प्रोता के प्रत्यक्षण की सीमा ते बाहर बतलाते हैं ! एभाकर के 
अनुत्तार पौर्षेय भाब्दबोध तो अनुमान में अन्तर्मत हो जाता है, अत: अपौर्षेय 
वैजदिक वाक्यों ते जन्य ज्ञान ही शाब्दी प्रमा है, क्‍योंकि मीमातसाद्न के अधि- 
महर्षि वैदमन्त्रो' के रचायिता नहीं, केवल उन्हें अनमभत करने वाले हैँ-#षथो मंत्रद्रष्टार: 


गशब्द-प्रमाण को स्वीकारने वाले सभी दाग्निक इस बात पर सहमत हैं कि 
आप्प्तपुरुधों का कथन ही शब्द प्रमाण है | अत: भब्द के तंदर्भ में जिन प्रमुब विधयों 
पर विवेचन उपेकध्ित है, वे वाक्य मे ही सम्बद्ध हैं | प्रकरण ग्रन्थकारों ने शंद प्रमाण 
की परिभाधा मेँ उपदेश के स्थान पर वाक्य भढ्द का प्रयोग करके यह स्पष्ट कर 
दिया कि इस संदर्भ में वाक्य का अपना विशिष्ट महत्त्व है । यध्पि पदों के समह 
को वाक्य कहा जाता है । परन्तु उन्हीं पर्दों के सम्रृह को वाक्य कहा जा सकता 
है जिनके सम॒ह से निड्चिचत अर्थ निकले । अतएव वाक्य के तल्वस्प तथा वाक्य के अर्थ 
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पर टघिचार की आवश्यकता प्रतीत होती है | वक्‍ता अपने अभ्मग्रिय को प्रोता 

तक पहुँचाने के हेतु हस समहभत वाक्य का प्रयोग करता है । अपने अभीष्ट अर्थ 

को श्रोता तक प्रेष्कि करने हेतु वक्ता अपने आमित अर्थ को संकितित करने में समर्थ 
पदों का प्रयोग करता है, ये सभी पद मिलकर एक पर्प अर्थ का अभिधान करते हैं । 
इस अर्थ बोध का आधार भरब्द के रूप में पद होने के कारण इत बोध को भशाब्दबीघध 
या शाब्दी प्रमा कहा जाता है । 


प्रायः तभी विचारक वाक्य ज्ञान के लिए वाक्यगत पदों में परलत्पर आकार्क्षा, 
योग्यता, आतात्ति या सनिनाधि तथा तात्पर्यकज्ञान आवश्यक मानते हैं ।> 
वेदान्तपास्माषा वाक्य ज्ञान में इन चारों को कारण मानती दे |-2* इनके स्वरूप 
पर पुृथकु-पुथ्छ्‌ विचार करना अपेक्षणीय है । 


आकाधा- कोई भी वाक्य कम ते कम दो पदों के मेल से बनता है, जिनके 
प्रवण ते पदार्थ का बोध होता है | इन पदार्थों में एक दूसरे की जि:प्तता विषयता 
की योग्यता रहती है, जिसे आकाधा कहते हैं |?* ऐसी परस्पर अओक्षा की 
योग्यता जिन पदों में रहती है, उन पदों को ताकांध् कहते हैं, जैसे “गत्रमानय* । 
इस वाक्य के 'गाम्‌" पद्द को सुनते ही 'आनय” पद की आकाश्षा उत्पन्न हो जाती 
है | वाक्य की पूर्णा एवं वाक्यायंबीध के लिए आकांध्वा अत्यावश्यक है | आकांध्वा 
से रहित 'गौरश्व: पुष्ष: हत्ती' यह पदतमृह वाक्य नहीं है | जिलज्ञाता राहित 
व्याक्ति कौ भी वाक्यार्थ का बोध होने ते उत्त बोध में आर्काध्वा का लक्षण अव्याप्त 
न हो इसीलिए ग्रन्थकार ने लक्षण में 'योग्यत्व " पद दिया है । किया, कारकत्व 
आदि घंर्म उत्त योग्यता के अवच्छेदक होने ते आर्काँक्षा के लक्षण की 'गौँ अश्वः पुरुष: ! 
आदि पदसम्रह में अतिव्याप्ति नहीं होती है । चैँकि क्रियात्व कारकत्वादि योग्यता 
के अवच्छेदक है । अत: 'गौ अभ्वः पुरुष: ' इत्यादि प्रथमानत पद के वाच्यार्श में 
करियात्व, कारकत्व का अभाव होने के कारण आकांक्षा नहीं है | इसलिए उनसे 
पदार्थों" का संसर्ग बोध रूप वाक्यार्थ ज्ञान भी नहीं होता है | 'तत्त्वमसि' इत्यादि 
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तवाक्यों मेँ सभी पद समान विभाक्ति वाले हैं और उन दोनों पदों ते अग्ेंद कर्थ का 
पुत्तिपादन ही अभीष्ट होने के कारण योग्यता के अतवच्छेदक के छलिद्यमान होने से 
अव्याप्प्ति दोष नहीं है, परनत यही फियम 'गौरभचः आदि पदसमह के लिए नहां 
किया जा सकता, क्योंकि अर्थ का प्तिपादन इ्ष्ट नहीं है टटमीगमा का ने 
आकांक्षा को शाब्दबोध में अनिवार्य कारण माना है | मान्गेयाौदयकार का कहना 
है कि'गीौ: अध्तः हस्ती '*- इत्यादि निराकाँश् पदों के द्वारा गाब्दबोध नहीं 
होता है, अत: आकांक्षा को शाब्दबोध में कारण मानना आवध्यक है ॥70 


नैयायिकों के अनतार अपने को अपेक्षित दूसरे एद के अभाव के कारण एक पद 
का शाब्दबीध न होना ही आकांध्ा है ।? ' 8 अन्तयबीधघामाव ही आकाधा 
है । किन्तु नैयायिकामिपत अन्चवयबोधामावरूप आकांक्षा का यह लक्षण उचित नहीँ 
, है, क्‍योंकि वेदान्त में पद की आकाधा नहीं मानी जाती, बल्कि पद के अर्थ की 
मानी जाती है ।?” मीमासाचार्या" का भी यही मत है । चैंकि मीमासा वाक्यार्थ 
के निर्णयार्थ ही प्रवत्त्ति हुई है अत: वाक्‍्यार्थ विधि के प्रसंग में मीमासकों का मत 
ही सवा सुसंगत है जिसका वेदान्ती भी अनुष्तण करते है ।7“* गोग्यता:- वाक्यजन्य 
ज्ञान भें जी वाक्यगत पद्द परस्पर मिलने की आकाक्षा रखे हैं उनमें मिलने की 
पोण्यता मी रहनी चाहिए | योग्यता का आशय है अर्थ का अतिरोधी होना ताकि 
पद वित्वेष के अर्थ का वाक्य के दूसरे पदों के साथ अन्वय करने पर अपलाय न हो 
"आग ते सौंचो' इस वाक्य के पदों में आकांक्षा तो है, परन्तु योग्यता नहीं है, 
क्योंकि आग और सौींचने मेँ परस्पर विरोध है । नैयायिक बाधक प्रमा के अभाव को . 
योग्यता कहते हैं । अन्नंभटट का यही विद्यार है । उपर्यक्त उदाहरण में "आग ! 
पद ते जौ अर्थ निकलता है वह सींच रहा है कियापद के ताथ सम्बन्ध प्राप्त कर ही 
नहीं सकता है | आग ते जलाना सम्भत है, सींचना कदापि नहीं | इसीलिए नट्य- 
न्याय में अयोग्पता- ज्ञान को शब्द-बोध का प्रतिबन्धक मानकर अयोर यता- 
ज्ञानाभाव को शाब्द-बोध का कारण माना गया है; क्योंकि जो पद एरस्पर 


साकांक्ष हैं वे योग्य अवश्य होगें, अयोग्य पदों में आकाधापर्ति का तामर्थ्य नहीं 
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हो सकता है । परन्तु यह धारणा तर्कत॑गत नहीं, क्‍योंकि इस प्रकार से तो "आग 
मे सींचो " इत्यादि वाक्य में अयोग्पता के होते हुए भी शाब्दनबोध हो सकेगा । 
वेदान्तपारिभाधाकार संतर्ग के बाघ को योग्यता कहा है | वे तात्पर्यचिषयी मत 
संसर्ग के बाघ न होने को ही योग्यता मानते हैं |? 


भादुमतावलम्बी नारायण भद्‌ट इसी का समर्थन करते हुए कहते हैं कि 'आग से 
सोचों ” आदि में योग्यता नहीं है, क्‍योंकि आग में सिंयन कारणत्व प्रत्यक्ष प्रमाण 
से बाधित है | ध्यातव्य है कि'स प्रजापत्तिरात्मनोवपामुदर्श्िंद्त्‌* इत वाक्य का 
तात्पर्यचित्रयी मतसंतर्ग चर्बी के .खरोचने में नहीं हैं, पद्म याग की प्रज्ञा में है.। अत: 
पह नहीं कष्ट जा सकता कि प्रत्यक्ष प्रमाण से बाधित होने के कारण इस वाक्य 
में भी योग्यता न होने ते यह श्रतिवाक्य अप्रामाणित है | योग्यता के इस लक्षण 
को अर्थषाद आदि वाक्यों में अव्याप्पिति नहीं है | इसी प्रकार 'तत्त्वमाति " महावाक्य 
में भी योग्यता विधमान है । तत्त्वमात्ति महावाक्य का तात्पर्यविश्वयी मृत अर्थ 
तत्‌ त्वम्‌ पदार्थ का अभद ही है | इन पदों के द्वारा लक्ष्यार्थ विवाध्िति हैं और वह 
लक्ष्यार्थ अब्ाधित है | इस तरह वाक्यार्थ के परस्पर सम्बन्ध का अपलाप न होना 
ही योग्यता है | :” 


अआस्ात्ति या सन्िनाधि- वाक्य के त्ञार्धक होने के लिए शब्दों शें भाकांधा, 
योग्यता के अतिरिक्त सननाधि का रहना भी आवश्यक है | दो या दो ते अधिक 
पदों का बिना अन्तराल के रहना ही सानिनाथधि है । इसी को 'आसत्ति भी 
कहते हैं | वेदान्तपारिभाषाकार ने व्यवधानरहित पदजन्य पदार्थोँ की उपहिथत्ति 
को अआत्तात्ति कहा है । 0९० तर्ददीपिका में कहा गयाहै कि सॉननिधि का अर्थ शब्दों 
का चिरन्‍तर बोध है | नारायण्मदट का मत है पदार्थों में त्तन्निहितत्वेन बोधघितत्ठ 
होना हीं सानिनिधि पदार्थ है ।7* 'गाम्‌" पद के अन्त्य चर्ण मकार दे तरनत उच्चारण 
के बाद 'आनय' पद के आदि वर्ण का उच्चारण प्रारम्भ हो जाना दाहिए | इन 


दोनों पदों का विलम्ब से उच्चारण करने पर पदों में आसात्ति का अभाव होगा | 
वेदान्तपारिभाषाकार ने प्रत्यक्षात्मक उपस्थिति के निवारण के ल्‍लिए 'पदजन्य 

चिशेषण दिया है | अर्थात्‌ त्ामने 'घट' दिखायी पड़ने पर कोई व्याक्ति अंगलिनि्त श- 
पूर्वक घट का ज्ञान कराये तो घट का ज्ञान अव्यवघान होने पर भी 'पदजन्य " नहीं 
है | चह प्रत्पक्कान है, अत: लक्षण की अतिवल्याक्‍प्ति नीं होती है | जहाँ पद्दार्थ 
अश्रत हो, वहाँ पर श्रुत पदार्थ के त्राथ सम्बन्ध के योग्य पदार्थ का अध्याहार करना 
पड़ता है | अतएव 'द्वार्म* शब्द के सनते ही "पिधेष्टि" का अध्याहार करते ही 'हार 
को बन्द करी '- ऐसा शाब्द बोध होता है | लौकिक वाक्य के समान 5ड में भी 
पद का अध्याहार कर शाब्दबोध बतलाया गया है 


उपर्यक्‍त स्वच्य की आतात्ति होने पर पदों से ग्राब्दबोध होता है और वह 

न हो तो भाब्दबोध नहीं होता है | इस अन्वयव्यतिरैक को देखने मे आतात्त्ति 

की' शाब्दबोध में कारण्ता निश्चित होती है |[??* तात्पर्य-- द्वैततेदान्ती तथा 
कत्तिपयं नैयाययिक ईजयन्तमद्टई ने तात्पर्क्षान को भी शाब्दबोध में कारण माना 
है | न्याय दर्ईन में जयन्त ने इस सिद्धान्त की सर्वप्रथम व्याख्या की है | वेहान्त- 
परिभाषा ने इतका चिस्तृत विवेचन किया है ।?* तन्त्रवातत्तिक में कुमारिरल मे 
आकाधा, पोग्यता तथा सरिनाधि मात्र का उल्लेस किया है । /0* इलोकवात्त्तिक 
में हनन तीनों का पृथक एवं स्पष्ट विवेचन नहीं प्राप्त होता | नैयाधिक मानते हैं 
कि ल्वामभीष्ट अर्थ की प्राप्त कराने की इच्छा ते वाल्य उच्चारित तत्त्व को तात्पर्य 
कहा जाता है ।* अर्थात्‌ विवाश्चित अर्थ [व्स्तर की प्रतीति की इच्छा ते उच्चारण 
होना ही तात्पर्य है | वेदान्तपरिभाषाकार ने तात्पर्य का पारिष्कत लक्षण प्रस्तत 
करते हुए नैयायथिकों के लक्षण को समीचीन नहाँ.माना है, क्‍योंकि इस लक्षण को 
मानने पर अक्वान ते प्रन्य व्यक्ति के द्वारा कहे गधे वेदवाक्य के अर्थ का ज्ञान ही 
नहीं' हो' सकेगा |” जबकि अर्धतान से राहित वक्‍ता द्वारा 'अरि नमी ले ' अधरों का 
उच्चा रण होते ही सनने वालों को तत्काल 'अरिन स्तृत्ति! कर्थ की प्रतीति दिखाई 
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पड़ती है । नैयायिकों का मत है कि ऐसे स्थलों में तात्पर्यप्रम से ज्ञान होता है 

त वेदान्तपाीरिभाषाकार का कहना है कि यह अध्यापक अल्यत्पन्न है इस प्रकार 
अध्यापक मैं व्यत्पयात्ति का अभावरुप विषरेष के ज्ञात रहने पर भी वाक्यार्थबोघध 
होता है, अत: तात्पर्यभम भी नहीं कहा जा सकता । यदि नैयायथिक कहें कि 
ईठरीय तात्पर्यज्ञान द्वारा अर्कान भय परूष द्वाशा उच्चारण किये गये वेदवाक्य 
में वहाँ भशाब्दबोध हो जायेगा तो यह भी असमीचीन है, क्योंकि ईपइलर को न मानने 
ताले को भी वाक्यार्थबोीध होता देखा गया है | 


वेदान्तपरिभाषा के अनार पदा थो के संसर्ग का भनमभंत करने की ताक्य में 
पोग्यता होना ही तात्पर्य है |" जैज्ले-'गेहे घट:* यह वाक्य घर तथा घट के 
आधा राधेयभाव सम्बन्धवोघन मेँ योग्य है न कि घर पट के सम्बन्ध जोधन में । इसी 
प्रकार अर्थ्ानक््य व्यक्ति के भी वेद मन्त्र का उच्चारण करने पर उत्त मन्त्र में पदार्थों 
के मंसर्गप्रती तिजननयोर यता रूप ताप्पर्य के विधषमान होने ते श्रोता को अर्थव्ीध हो 
जाता है | इसलिए जो वाक्य जित्त पदार्थ के मंत्तर्गप्रतीत्तिजनन में त्मर्थ होता है, 
वह चाकक्‍य तत्परक माना जाता है | जैसे-'गेहे घट: यह गृह तथा घट के तंसर्गबीधन 
में समर्थ है, घर और पट के नहीं | जो वाक्य वक्‍षता के विर्वाक्षि अर्थ की प्रतीति 
करा देने की त्ामर्थ्य रक़ता है एवं जो वाक्य विवाध्चिति अर्थ से भिन्‍न अर्थ बताने की 
हच्छा से उच्चारण नहीं किया गया हो-- वही उत्तका तात्पर्य है | तात्पर्य का 
ऐसा लक्षण करने पर 'तैन्घध्तमानय* इत्पादिवाक्य नश्षणपरत्त ज्ञान दशा में अध्वादि 
संसर्ग का बोध नहीं करायेगा । 


प्रश्न है कि उपर्युक्त लक्षण मानने पर शकौच्चारित वाक्य तथा अव्युत्पन्न पछुष 
के वाक्य में अव्याप्ति होगी क्योंकि उच्चारण करते समय 'अमृक अथ की प्रतीति हो 
या तदभिनन अर्थ की प्रतीति न हो- ऐसी कोई इच्छा उनमें नहीँ होती, क्योंकि 
उन वाक्यों का अर्क्षान उन्हें स्वय॑ नहीं है । इसका समाधान है कि चैंकि अपने 
घिवाश्चि अर्धवीघननन की योग्यता उक्त वाक्यों में हैं तथा उत्तते मभिन्‍न अर्थ की 


का 


प्रतोति को इच्छा ते इनका उच्चारण भी नहीं किया गया है भ्रत: यहा अल्याप्ित 
नहीं हो सकती । वेदान्ती भक्ति को ही विवाश्षित अर्थ प्रतीतिमात्रजनन योग्यता 
का अठ्च्छेद मानते हैं । अपने-अपने अर्थवोधन में इब्द की शक्ति है-- यह सर्वभान्य 
मत है. | अतः भब्द में विशिष्ट शक्ति होने पर विशिष्टार्स प्रतीति करा देने की 
योग्यता रहती है । 


धर्मराज अध्वरीन्द्र ने आकांक्षा, योग्यता तथा सानिनाधि के अतिरिक्त तात्पर्य 
ज्ञान की वाक्य के प्रति कारण्ता को स्वीकार किया है | जबाकि प्राचीन नैयाधिक 
तात्पर्युज्ञान का उल्लेख ही नहीं करते हैं | जयन्तभठट ने सर्वप्रधप इतका निरूपण किया है । 


शाब्दबोध के प्रति तात्पर्यजज्ञान की कारणतासिद्र हौने के पश्चात्‌ प्रश्न उठता 
हैंकि इस वाक्य का तात्पर्य किस अर्थ में है-- यह कैसे निारिचत किया जाय १ तात्पर्य: 
का निशचायक वेद तथा लोक एक ही है या भिन्न-भिन्न 9 वेदान्तपरिभाषाकार 
का कहना है कि वेद तथा लोक में तात्पर्य के निशययापक भिन्न-भिन्न है । उनके 
अनतार वैदिक वाक्यों में तात्पर्य का निशचय मीमाता द्वारा परिशोधित न्‍यायों 
मे होता है, क्‍योंकि बिना मीमाता के वेदों का यथार्थ तात्पर्य ज्ञान नहीं, हो 
सकता | लौकिक वाक्यों का तात्पर्य प्रकरण आदि ते ज्ञात होता है । जैसे, *देव: 
प्रमाण्‌ " इत वाक्य के राजप्रकरण में पठित होने ते यहाँ देव शब्द का राजा अर्थ 
में तात्पर्य है । लीकिक वाक्यों द्वारा बताया जाने वाला अर्थ प्रमाणान्हर ते ज्ञात 
होने के कारण अपर्व नहीं होता | इतलिए लौकिक वाक्यों में सिएः ठत्तु का अनवादकत्व _ 
रहता है । किन्तु वैदिक वाक्य अनुवाद ल्‍प न होड़रअपूर्द अर्थ का प्रतिपादन करेत 
हैं | गन्थकार स्रानते हैं कि कार्यपरक शब्दों के समान लोक तथा देंद में सिद्दार्थवो धक 
शब्दों में भी प्रामाण्य होता है | कार्यपरक शब्दों से जिस उन श़ह्दों का तामर्थ्य 
समझ में आता है उत्ती प्रकार, 'पुत्रत्ते जात:” इत्यादि सिब्बाय्मरक शब्दाँ का भी 
गक्तिगह होता है । इसी तरह वेदान्तवाक्यों का न तो क्रियाबोधन में और न 
ही उपासनाबोधन में तात्पर्य है | ये स्वतन्त्र र्य से ब्रह्म अर्थ के ब घक हैं । ड्रह्टम 
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में ही तात्पर्य होने के कारण ड्नके प्रामाण्य कहा गया है । 73. 


वाक्यार्थ-घिचयार के बाद वाक्यार्ष-बोध घिवेचनीय है | वाक्यार्थ-बोीघ का 
तात्पर्य है कि अर्थ समग वाक्य ते निकलता है या वाक्य के घटक पदो' के अर्थों' के 
प़िलने ते निकलता है | विमिनन दाश्ीनिक प्ुम्थानों में इस संदर्भ में दो मत प्रचलित 
हैं-5+ अभिहितान्वयवाद तथा अन्वितामिधानवाद । प्रथम के अनुसार पहले वाक्य 
के पदों से पदार्धा" का अभिधान होता है ततपक्चात्‌ इन्हीं अभिहित पदार्थों के 
अन्वय द्वारा वाक्यार्थ का बोध होता है | यधपि 3द्वितवेदान्ती तथा नैयायिक 
आमभिहितान्वयवाद को स्वीकार करते हैं । लैकिन तेदान्तपरिभाषाकार नैधायिक 
टूृष्टिकोण ते तहमत नहीं हैं । चैंकि भैयाथिक पदार्थों के परल्पर तंतर्ग रूप में ही 
ताक्याथ मानते हैं, इसलिए वे पदार्थों" के पारस्परिक तंसर्म रूप ताथ्यार्श का ज्ञान 
पदार्थ द्वारा ही मानते हैं | जयनत भदट जैसे नैयाधिक अभिनज्ञतिान्वयवाद को स्वीकार 
नहीं करते हैं | शब्द टीम की तरह कार्य करते हैं, और जित्त पकार खिलाडियों 
से पृथक टीम का कोई अष्तित्व नहीं है, उत्ती प्रकार शब्दों ते पृथक्‌ वाक्य की भी 
सत्ता नहीं मानी जा सकती । संहति अर्थ को बताने वाला पद तमृह वाक्य है | 


प्रभाकर अन्चितामिधानवा दिया की श्रेणी में पारिगाणि होते हैं | उनके अनुतार 
वाक्य ते ही व्यवहार होता है, पद ते नहीं । पदों का' अर्थ वाक्य में प्रयक्‍त होने 
के कारण ही माना जाता है | जयन्त भटद॒ट ने अन्वितामभिधान वाद का खंण्डन 
करते हुए यह कहा कि तमग्र वाक्य की अर्थ का बोधक मानने पर ज्ञान को प्राप्त 
करना ही असम्म्व हो जायेगा क्योंकि वाक्यों की संख्या अनन्त है | 0" 


शरहूब से अर्थ की अवगाति मानने बाले सभी आया वो भ शाब्दबोध में गति 
को सहकारी कारण के रूप में स्वीकार किया है । पद में समवैत अर्थ के प्रकाशना नकल 
सामर्थ्य को शक्ति कहते हैं । नैयायिकों ने 'ब्रक्ति " को पुथक्‌ पदार्थ के लय में स्वीकार 
नहीं किया है, किन्तु शक्ति के द्वारा ही वे पद ते अर्थ बोध को मानते हैं । 
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वेदान्ती तथा मीमासक दोनों शक्तित को पुथक्‌ पदार्थ मानकर उत्ततते अर्धवोध को 
मानते हैं | प्राचीन नैयायिक मानते हैं ककि'अमुक पद से भमक अर्थ का ग़हण करना 
चाहिए" इस प्रकार की ईववरीय इच्छा पिशेष के कारण ही लोक ८्यूवहार में किसी 
पद का कोई अर्थ विशेष छुआ करता है | घट पद ते घट व्यॉक्ति को बोध हो- 

हइत प्रकार की ईश्वरेच्छा ही शक्ति है | नव्य-न्याय में हईगहरीय हच्छा के स्थान 
पर केवल इच्छा को ही शक्ति का कारण माना है | तेदान्तियों' ने नैयाथिकों 'क 
इस मत का' खण्डन करते हुए शक्ति को पृथक्‌ माना है । शक्ति का ईश्वरेच्छा रूप 
होना त्म्भव नहीं है, क्‍योंकि मनष्य की इच्छा ते सदु होने वाली नदी, नगर 
आईएदि की संज्ञाओं में ईगवरेच्छा नहीं होती | सामन्य इच्छारूप शग्रोक्‍त को मानना 
भी संभत नहीं हैं, क्योंकि मनष्य पट आदि इच्छा ते घट आदि एद का उच्चारण 
करें, तो वहाँ भी इच्छा के विधमान होने से घट पद पट में भी शक्ति को स्वीकार 
करना एड्रैगा । अतएव इस वृत्तिरुप भक्ति को भी अतिरिक्‍त पदार्थ के रूप में 
स्वीकृत किया गया है । उद्वैतवेदान्ती केदल पदार्थोघन सामर्थ्य बप प दवृत्तति शक्ति 
को ही पुथहु पदार्थ नहीं मानते, अपितु संत्तार की समत्त वस्तुओं के कारणों में 
विधमान कार्योत्पादनानुकलता ईकार्योत्पात्ति की यौग्यताएँ को ही शक्ति मानकर, 
सामान्य शक्ति को भी अतिरिक्त पद्दार्थ के रुप में स्वीकार करते हैं । निष्कर्षत: 
पह कहा जा सठता है कि नैयायिकों-तु प्राचीन -ईइश्वरेच्छा तथा नतल्य नैयाशथिक- 

केवल इच्छा - के ग्रीक्तिठाद को वेदान्तपारिभाषाकार स्वीकार नहीं करते हैं | बॉल्कि 
' शक्ति को पुृथर्‌ पदार्थ मानते हैं । “* 


नेयायिकों ने वाच्य दाचक का सम्बन्ध ताकितिक मानते हुए इते तीन प्रकार 
का माना है|अत: पदाध्योध भी तोन प्रकार का है- मुख्याथ या गक्यार्थ, लक्ष्यार्थ 
तथा पारिभाष्िति । इन्हीं के प्रकाशनार्थ उन्होनि अभिधा, लक्षणा तथा परिभाषा को 
स्वीकृति दी है | वेदान्तपरिभाषा ने भी गक्यार्थ तथा तक्षणार्थ दे! प्रकार का 
पदार्थ बोध माना है तथा इनके द्योतन के लिए अभिधा और लक्षणा को त्वीकार 
किया है । भमैयायिक इसी शक्ति को व॒त्त्ति कहते हैं । यह दो प्रकार को गानी 


छिसमन-मिए 
। जाओ म्न्र 
॥ 


जाती है- शक्ति और लक्षणा । इती शब्ित को दतरे भात््त्रों मेँ आभिधा वहा 

जाता है । +»द्वैतवेदान्तियों ने अभिधा तथा लक्षणा दो शब्द शक्तियाँ माना है | 
पदों के अपमे-अपने अर्थों" में रहने वाली मुख्यवतत्ति को शक्तिवत्ति कहते हैं |?" 
अमिधादृतत्ति के गब्दगत मुख्यवत्ति होने के कारण सभी इसे निर्विरोध रूप से स्वीकार 
करते हैं । इसी प्रकार प्रायः सभी दावीनिकों ने लक्षण वत्ति को मान्यता दी है । 
वेदान्तपररिमाषा के अनुतार शक्य सम्बन्ध का नाम लक्षणा है तथा लधणावत्तति के 
घिषय को लक्ष्य कहते है | ?' शक्ति वत्ति के विषय को शक्‍य कहा जाता है 

तथा ग्रक्यार्थ के साथ सम्बन्ध को लक्षणा कहते हैं । लक्षणा के केवललक्षणा तथा लाक्षित॑ 
लक्षणा दो भेद होते हैं 


प्रकारान्तर मे लक्षणा के तीन प्रकार होते हैं- जहतू, अजहत्‌ ठथा ज हर्दुह्त्‌ | 
इनमें से जहाँ पर शक्यार्थ का अन्तर्भाव न कर अर्थान्तर की प्रतीत्ति होती है उत्ते 
जहत्‌लब्बणा कहते हैं | जहाँ शक्यार्थ का अन्तर्भाव कर अर्धान्तर की प्रत्तिति हॉती 
है | उमे अजहत्‌लक्षणा कहते हैं | जहाँ पर विशिष्ट अर का वाचक ग़ब्द अपने वाच्य' 
के एकदे ग. लिशेषण अंश का परित्यांगकर के एकदेग केवल विशरेष्य अर्थ का योधन करे 
बहा जह॒द्दजहत्‌लक्षणा होती: है । इसे ही भागलधणाऔर भागत्यागलधणा भी कहते हैं 


वेदान्तपरिभाषाकार ने लक्षणा का निरूपण अत्यंत विल्तार ते कया है । 
उन्होने 'तत्त्वमत्ति' महावाकक्‍्य के अर्थवोध के प्र॒स्ंग में प्राचीन देदान्तियोंँ. को मान्य 
भागत्यागलश्कणा को स्वीकार नहीं किया है ; तर्वज्ञात्मपाद, सदानन्दयोौगनेन्द्रपर भति 
अद्वैतवेिदान्तियों ने इसी जहदजहत्लश्कणा ते 'तत्त्वमात्ति " महावाक्य का अर्थवोध सिद्द 
किया है | इन विद्वानों के अनतार 'तत्त्वमत्ति क्‍क्‍य में'तत्‌ृ" पद का वाध्य 
सर्वज्ञत्वाददि विशशष्ट पैतन्य एवं"त्तं" पद का वाच्य अल्पक्षत्वादि विशिष्ट चैतन्य 
की एकता तसम्भन न होने से उत्त एकता की स़िक्कि के लिए स्वरूप में लक्षणा कर दी 
जाती हैं | धर्गराज अध्वरीन्द्र का मत है कि उक्त स्थल में लक्षणा की कोई आवश्यकता 
नहीं है, क्योंकि भश्रक्तिवात्ति ते ज्ञात हुए तत्काल तथा एतत्काल से विशिष्ट देवदत्त 


444 


के अमेदान्वय रूप अर्थ की अनपपात्ति रहने पर भी शक्तिवात्ति ते ही उप्तयत हा 
चवित्रेष्यों का अम्रेदान्दय करने में किसी प्रकार घिरोध नहीं है अर्थात्‌ शक्तितातितत 

के द्वारा स्वतंत्र रूप ते उपस्तपिति 'तत्‌ ', त्वमृ पदार्थों" के अभेदान्ठग में कोई बाधक 

न होने के कारण लक्षणा की कोई आवश्यकता नहीं है । इस प्रकार धर्मराजअध्तरी्द्र 
ने 'तत्त्तमात्ता " महावाक्य के अधध्योध में लक्षणा को न स्वीकार कह करते छक्त नही नल 
प्रतिपादित की है ।/“* 


लतिदानतपरिभाषाकार ने अत्यन्त स्पष्ट गए से शहद प्रमाण को प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान से रवतन्त्र प्रमाण ज्िद्ध किया है। शद्ान उत्पन्न होने की पहत्ति प्रत्यक्ष 
पा अनमानजन्य ज्ञान की विधि से निरद्वित्त ही भिन्न है । जैसे, यदि हम किसी 
विगद्तनीय ज़त्र से सनते हैं कि रूस या फगेरिका के कछ त्यगक्तितयों ने सन्तारिक्ष 
यात्रा को है तो निःचय ही ड्त ग्व्कान की उत्पत्तति प्रत्मश्ष गा अनमान ते शभिन 
रुप में होती है | शब्दक्ञान में आकाधा, योग्यता, जातलिति तथा तात्पर्यज्ञान की 
कारण्ता होती है, जबकि अनुमिति में इनको कारणता नहाँ होतो । इसी प्रकार 
अनमान प्रमाण में व्याप्ति ज्ञान आवश्यक होता है, बिना व्यागीज्ज्ञान के अनगमिति 
नहीं हो सकती, भब्द-प्रमाण में व्याप्ति न होने पर भी आकांधा इत्यादि चारों 
कारणों पर भब्द ते संत्रण बोध होने पर शाब्दज्ञान होता है | अतएत शब्दप्माष॑ 
एक स्वतन्त्र प्रमाण हैं 


ग़ब्द प्रमाण विषयक घर्मराज अध्वरीन्द्र तथा नैधयाधिव मतों के हिदेरन में 
स्पष्ट है कि पॉरिभाषाकार नैयायिकों से साम्य हृकते हए भी अपना प्रथक्‌ चिंतन 
7दा न करते ते है | प्राय: अद्वैतवेदान्ती प्रमाषरीमाता मेंव्यवहारे भठ्टनम:' का 
समर्थन,है । परन्‍त शब्द प्रमाण में कमारिल भदट ने आकांक्षा, योग्यता तथा सान्निाधि 
का उल्लेंस किया है | तात्पर्थ को सर्ववधा जयन्त भदट हनी शताब्दीर ने वाक्यार्थ 
बोध मे प्रतिमान माना था | ग्रन्थकार ने भी जयन्त द्वारा प्रतिपादित चतुर्थ पद 
का पर्णत: मंग्र्थन किया । इती तरह अ5द्वैतवेदान्त के प्रतिमॉनों का भी उपयुक्त 
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तंदर्भ में क्डन करते हैं | जैमे-'तत्त्तमात्ति" मह्ााताक्य के अर्थ बोघ में जहदजहत्‌ 
लध्षणा को ऋऋदीकार किया है | इससे हपष्ट है कि तेदानापररिभाधाकार किसे 
परम्परा का अन्ध अनुकरण न करके स्वाविवेक से गताश होते हैं । 


४। 9 उपमान -प्माण: - 


अशरफमाक+... शिकार, बिकनी, +पंीकान/' हॉनलदी> सॉवकोक्रल 'अक्काईफात,. लक किप्क... धाममकाए.. इश्क 


प्रत्यक्ष, अनमान, शब्द-प्रमाण का निरूपण करने के पश्चात्‌ यथार्थ ज्ञान कै 
साधनों में उपमान की गणना आती है । भातव॑ को छोड़कर अन्य तभी नैयायथिकों द 
ने उपमान को प्रमाण माना है । वैशैषिक दरईन के प्रणेता कणाद तथा उनके अनुयायियों 
मे उपमान को स्वीकार नहीं किया अथवा अनुमान में ही इते अन्तर्भुत करने का 
प्रयत्न पर है, किन्तु नव्य-क्ष्याय के उदय होने पर जब न्याय तथा वैशेषिक के 
पसिद्दान्तों में समन्वय स्थापित किया जाने लगा तब ते उप्त एरम्ण्रा में भी इस प्रमाण 
, को माना जाने लगा है । इसके अतिरिक्त चावाकि, जैन, बौद्ध तथा साख, को छोडुकर 
गेष सभी भारतीय दर्शन सम्प्रदायों में इते यथार्थ ज्ञान के एक स्वतन्त्र प्रमाण के जप 
में स्वीकार किया गया है । 


उपमान- प्रमा का व्यापक अनशीलन न्याय, मीमाता तथा तेदान्त ग्रन्थों में , 
विधमानम है । जिस प्रकार अनुमान-प्रमाण हारा प्राप्त ज्ञान को अनुमिति कहटे हैं 
ठीक उस्ती प्रकार उपमान-प्रमाण द्वारा प्राप्त ज्ञान को उपमिति कहते हैं_।* 
न्यायपत्रकार गौतम प्रसिद्ध वस्तु के साधम््य के आधार पर साष्य का साधन करना 
अर्थात्‌ कसी प्रति वस्तु [गाया के सादुश्य ते अप्रतिद्व वस्तु (गवय[ के साहुश्य का 
मिलान कर उस्ते प्रकट करना उपमान कहलाता है । “”* माकाकार वात्त्यायन मे 
कहा है कि ज्ञात वस्तु की तदु श्ञा के आधार पर ज्ञापनीय वत्तु का ज्ञान करना 
उपमान है । संजझ्ान्संज्ञितम्बन्ध की प्रतीति उप्तका प्रयोजन है । $उपमान तारूप्यज्ञानम्‌ए 
जैसे, मान लीजिए कि कसी मनुष्य को यह ज्ञान नहीं है कि'गवय' क्‍या है | कोई 


कोर्ड विश्ासी मनुष्य उप्ते कहता है कि गवय "गाय" के ही आकार-प्रकार का एक' 
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जंगली पशु है । अब जब कभी वह मनुष्य दन में गया और उसप्त वाक्यार्थ को स्मरण 
करते हुए उतने एक ऐस्रे पशु को देखा जो कि गाय के सहग था 7 उसे यह निश्शय 
हो गया कि यही गवय है | इसी निश्चय का नाम उपाभिति प्रा है ! रहा 
ताहुश्यन्ज्ञान या तारुप्य-जश्वान का ठीकन्ठीक अर्थ समझना प्रा्त॑गिक होश । किसे 
अंग में समानता हो जाने ते ही सादगय या साराय नहीं को जाता ; कौ और 
हाथी में काले रंग की समानता होने पर भी हम दोनों को एक-ह्मरे के ससझ्य यथा 
सदृग नहीं कह सकते । सारूण्य के लिए 'जाति' या 'साशान्ध" की एशता आवश्यक 
है | जिन दो व्त्तओं में सादृश्य बतलाया जाता है उनमें एवजातीयता छ्लोनी 
याहिए । इसीलिए टात्त्यायन ने तारूप्य का अर्थ # पछतठ हरते हुए कहा हैं- साछूप्य॑ 
त॒ सामान्ययौीग: | उदाहरण के लिए, कौए शौर कोयल में समान हा. यतला होने 
के कारण उनमें म्ारूपय सम्बन्ध माना जा सकता है | आयार्ग विशनाथ ने सादहइश 
इवन के स्थान पर तादुश्य दर्गन को उपमिति का करण गाना है | हनो गत नतार 
सादुश्य दर्गन करण, अतिदेश वाक्यार्थ स्मरण अठानतर व्यापार होता है, स्िके 
पलत् वरूप 'नोलगाय पशु को नोलगाय कहते हैं! यह ज्ञान उत्पन्न होता है। कह पल 
का कथन भी ऐसा ही है ।/ 


. न्याय दर्शन में यह उपमित्ति केवल तादुश्य के आधार पर ही प्रत्पत तैधर्म्स 
के आधार पर भी हो जाती है | उदाहरणार्थ-'"जलाददि ते विस्द्धरर्भवाली पृथ्वी ' 
पह ज्ञान होने पर गन्धराहित पाषाण को देखकर उत्ते जल, तेज आदि द्रव्यों के धर्मों 
से राहित देखकर 'यह पृथ्वी है' यह ज्ञान उत्त व्यक्ति को प्राप्त हो छाता है । 
ताधम्य और वैधर्म्य के अतिरिक्त अत्ाधारण पर्म के ढारा भी उपनभिति उत्पन्न हो 
जाती है | उद्दाहरणार्थ- कसी व्यावित ने उट नहीं देखा है | उतप्तते कहा जाता 
है हि उैट की विशेषता यह है कि उत्तकी गर्दन लम्बी और टेंढदी होती है, पँछछोटी 
होती है, पीठ पर एक कबडु होता हैं, वह कॉटे बाता है, इत्यादि | अब यदि 
हम घविषि्रिताओं के आधार पर वह व्यक्ति इस जानवर को देखकर पहचान जाता 
है कि यह ऊ$ः है, तो उप्तका यह कज्ञान-'धाममरात्रीप्मान " कहा जायेगा | संगत: -हसी ' 
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कारण उत्तरवर्ती नैयाधिकों' ने उपम्रान की परिभाषा में स्ाध्रम-लैध्स की औोधा 
संज्ञा-संज्ञि सम्बन्ध का उल्लेख किया है ।ैसे वात्म्यायन ने भी इसकी वर्णा कर ही 
थी, किन्तु उन्होंने इसको 'समाख्यासम्बन्ध-प्रतिपातत्ति ” कहा था । अं 


वेदान्ती भी उपमान में विश्वास रखते हैं । पर नैयायथिक सम्झत उपमान 
पविषघयक स्वरूप ते अलहमत व्यक्त करते हैं । वेदान्तपारिभाषा के अनुसार सादुश्य 
प्रमा के करण को उपमान कहते हैं- “सादश्यप्रम करण्प्जुपमा न" अमुक वस्तु अमुक वस्तु 
के तदू भू है इस प्रकार ते दो वस्तुओं की सहृुग्ञा था एक चत्त में स्िथत दुतरी वस्तु 
के तादुश्य का आकलन फजिस अन्तःकरण व॒त्तति से होता है उम्ते उपमान प्रमार्ण कहा 
गया' है । मीमासकों के अनुप्तार "यथा' गौ त्तथा गवय: ” इस अतिदेश वाक्य गो सुनने 
के बाद कोई व्यक्तित वन में जाकर गौ के सदभ्न पिण्ड को देखता हैतो उत्ते विदित 
होता है 'कि मेरी गाय इस पशु के सदृश है । यही ज्ञान उपमान का पएमाण फल है | 
प्रभाकर और क्मारिल के दहुष्टिकोण में यह जंतर है कि क्मारिल सादृश्य को 
गुण कहते हैं जबकि प्रभाकर उस्तको एक पुृथक्‌ पदार्थ मानते हैं ।/”* उदाहरणार्थ कित्ती 
ने गाय देखी है, परनत गठय नहीं देखा हैं । वह बन में ब्रर्वप्रधप गठय को देखता 
है | वह गाय के तद्भ देयने में लगती है | इसमे वह समझ लेता है हि गाय गवय 
के सद॒भ है । इससे स्पष्ट हुआ कि पहले देखी हुई वस्तु के मदृश किसी ठल्त को 
देखकर समइले हैं स्मृुत वस्त प्रत्यक्ष वत्तु के सदुश है । 


ध्याततव्य है कि तादुश्य ज्ञान की कारणा तो न्याय के समान देदान्तो तथा 
मीमासक भी मानते हैं किन्तु जहाँ नैयादिक संज्ञातंक्षितम्बन्ध ज्ञान को फल मानते हैं, 
वहाँ वेदान्तियों तथा मीमासकों के मतानत्तार गाय, गवय के तटृश है '- यह ज्ञान 
फल है | इसमे स्पक्ुट होता है कि नैयायिक उपमान को व्त्तु बोधघंक न मानकर 
गक्ति ग्राहक मानते हैं, गठय पद की एक विशिष्ट पशु में शक्तिग़ह कराना ही 
उसका प्रयोजन है । वेदान्ती तादुश्य प्रमा को हो उपमित्ति कहते हैं । अर्थाति 


उपमानरूप साठुश्यश्न और उपमितिरूप तादुश्यप्रमा के मध्य अन्य कौड़ व्यापार 
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नहीं रहता । इस प्रकार न्याय तथा वेदान्त में तादुगय ज्ञान को उपमान प्रमाण 
मानने के पक्ष में एकक्‍्मत होते हए भी उनके फल और व्यापार कल्पना के सम्बन्ध में 
मतभेद दृष्टिटिगोचर होता है । वेदान्ती सादृश्य पदार्थ के ग्रहण के +लिए उपमान 
प्रमाण स्वीकार करते हैं जबाकि नैयाथिक शक्तिग्रह के लिए । न्याय तथा वेदान्त में . 
उपमिति पिषरयक भिनन्‍नता का कारण दोनों के प्रयोजनों में भेद है | नैयायिक शाब्द- 
ज्ञान के उपजीवक के रूप में उपमान को प्रामाण्य मानते हैं जिसमें कि शब्द का शक्ति- 
ग्रहण अध्का भब्द का अर्थ क्‍या है इते समझना फ्ल होता है | इसीलिए न्‍्यायदपीन 

में पदवाच्च्यत्वप्रका'रिका प्रतीति उपमिति हैं | सादफय ज्ञान उप्तमें साधनमात्र है 
वेदान्त का लक्ष्य है बहम की अद्वितीयतत्वता को सिद्ध करना, उत्तके लिए अपेक्षित हैं 
ब्रहम ते इतर सभी कछ के मिथ्यात्व की प्िद्धि,और मिथ्यात्व के लक्षण में सम्निचविष्द 
है- ततू, असतू, सदत्त्‌ आदि सभी कोहियों से विलक्षण होना । इस वैलक्ण्य की 
व्याख्या, सादुगय-तैधरम्ध की व्याख्या और ज्ञान के बिना तम्मव नहीं, इसो उद्देश्य 
से तादुश्य-प्रमा-रूप उपमित्ति तथा उस्तका करण उपमान माना गया है 


नैयाथिकों की उपमित्ति प्रभा विषयक अवधारणा का समर्थ पाग्चात्य दाशीनिक 
एल0एस0 स्टेड्बिंग ने भी किया है ।* उन्होंने इस सम्बन्ध में भिम्नालिखित उदाहरण 
दिया है जो न्‍्यायशात्त्र के उपमान के ही समान है | जैसे, आप नहीं जानते कि 
सैक्सोफोन कया है | आप किसी बाजा बजाने वाले ते यह सुनते हैं कि तैक्सोफोन 
अंगेजी के 'य [७३ अक्षर की ग़क्ल का एक वाधयंत्र है | इसके बाद जब किती अवस्तर 
पर वस्तत: यह वाघनबंत्र देखे हैं और इते पहचान जाते हैं कि यह 'तैक्सोफोन * हैक, 
तो इसका अर्थ है कि आप तैक्सोफोन शब्द की वस्तुवाचकता समझते हैं 


पाइचात्य विद्यारकों ने भी उपमान के समानान्तर सादशय 'एनॉलोजी ' को 
गैकार किया है | इसके कातिपय विदचारक उपमान को पाश्चात्य तर्वशात्त्त्र के 
सादयानमान ते आमभिन्‍न समझते हैं । यणपि दोनों में कछ अंशों में समानता है । 
फिर भी दोनों कल मिलाकर एक दूसरे से भिन्न हैं । नैयायिकों के अनुसार उपमान 
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से संज्ञा-सँज्षि सम्बन्ध का ज्ञान होता है, जबकि मीमांसकों' के अनसार उपमान ते 
ज्ञात वत्तु की समानता के आधार पर अञत्ञात वह तु का ज्ञान होता है | 


पाग्यात्य ताहुश्यानुमान में हम दो वस्तुओं के बीच कुछ समानताओं का 
ज्ञान प्रापत करके उनके बोच एक नयी समानता का अनुमान करते हैं । उदाहरणार्थ, 
पृथ्वी और मंगलग़्ह की आबोहवा, बनावट आदि की समानता के आधार पर हम 
यह अनुमान करते हैं कि पृथ्वी पर यदि जीव बसते हैं तो मंगलग़ह पर भी जीव 
बसते होगे । 


सादुश्यानुमान से उपमान की मिलनता स्पष्ट है- पराश्यात्य सादश्यानमान 
में हम क्छ समानताओं के अम्धार एक नयी समानता का अनुमान करते हैं, किन्त 
उपमान में हम समानताओं के आधार पर किसी कस्तु की वस्त॒वाचकता का ज्ञान 
प्राप्त करते हैं | सादुश्यानमान द्वारा जो निषकर्ष निकलते हैं, वे सम्भावित होते 
हैं, जबाकि उपम्तान द्वारा जो ज्ञान होता है, वह यथार्थ होता है । तादश्यानमान 
का आधार केवल तमानता है, जबकि उपमान का आधार समानता के अतिरिक्त 
अतमानताओं या कुछ विशिष्ट विचित्रताओं के आधार पर भी वस्तु की कस्तुचाचक्ता 
का ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है | अत: उपमान को पराश्चात्य तर्वगास्त्र का 
सादुग्या नुमान समझ लेना एक भूल है । 


भारतीय दर्शन में उपमान के तंदर्भ में अनेक विवाद हैं । कत्तिपय विचारक अन्य 
एमाणों में उपमान का अन्तर्माव करके स्वतन्त्र प्रमाण मानना अरवीकार करते हैं | 
साख्य-दर्शन मेँ. प्रत्यक्ष में हो उपमान प्रमाण का अन्तर्भाव किया है | उसके अनुतार 
गतय के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष होने पर उसमें गोसादश्य का ज्ञान प्रत्यक्षात्मक होता 
- हैं | ठीक इसी प्रकार गो का स्मरण होने के पश्चात्‌ गो में रहने वाला गवय के 
सादूृग्य का ज्ञान [जिसे वेदान्त तथा मीमाता में उपमिति कहा गया है | प्रत्यक्षरूप 
ही है |? गवय में भासित होने वाला सादुश्य गो में भातित होने वाले सादृुग्य 
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से भिन्न नहीं है | गवयनिष्ठ तादगश्य ही गोनिष्ठ है,क्योंकि कितो एक जाति 

का अन्य जाति में रहने वाले भयोड् वरव्सामान्ययोग ईबहुत से अवयवों के साम्गरू्प 
तम्बन्ध!ँ कौ' ही सादुग्य कहते हैं । इस प्रकार के साहुग्य का गवय में जित प्रकार 
परत्यक्षात्मक ज्ञान होता है, उप्ती प्रकार गो में भी उत्तका प्रत्यधष होना ही उचित 

है | इसी कारण॑ तादगय प्रमाणान्तर नहीं है, उत्तका एत्यक्ष में ही अन्तर्भाव हो क्‍ 
जाता है | किन्तु, सां ख्याचा या का यह मत समीचीन नहीं है, क्योंकि 'गोसदुश्येगवय: ! 
इस ज्ञान में गवय में गो का सादश्य भासित होता है अत: इत सादुश्य का धर्मो या : 
अनुयोगी तो 'गवय' है तथा 'गौ” प्रतियोगी है, किन्तु 'गवय सदृशी गौ: ' इते ज्ञान 

में गो धर्मी या अनयोगी है तथा गवय प्रतियोगी । अत: प्रत्येक व्यक्ति में 'साटुग्य' 
पथक्-पुथक्‌ होता है | इसी कारण गवय प्रत्यक्ष में गठय के साथ चक्बू का तन्निक्े 

होता हैं अतः तदगत सादग्य प्रत्यक्ष भात्तित होता हैं, किन्तु गो व्योक्ति के वहाँ 

पर उत्त समय समीप न होने से उत्तके त्ाथ इन्द्रियसन्निकर्ष नहीं होता, इसलिए 
गोनिष्ठतादुश्य प्रत्यक्ष का विषय नहीं होता । 795 यही कारण है कि देदानत- 
परिभाषाकार ने उपमान को प्रत्यक्ष में अन्तर्गत नहीं माना है | अतएच प्रत्यक्ष 

प्रमाण से भिन्‍न उपमान प्रमाण माना गया है । 


उपमान का अन्‍न्तर्भाव अनमान में करने वाले वैग्ेषिक मानते हैं कि मेरी गो 
इस गठय के समान है, इस गवय में रहने वालेसादगय का प्रतियोगी होने ते जो 
जितमें रहने वाल सादुश्य का प्रतियोगी होता है, वह उत्तके सदृग होता है- जैसे 
मैत्र निष्ठ सादुश्य का प्रतियोगी यैत्र मैत्र के सदुश है । परन्त ऐसा अनमान होना 
सम्भव नहीं क्‍योंकि उत्त पर 'स्वस्यापिद्व ' दोष आता है ।'हेत का पक्ष पर न रहना ' 
स्वच्पा सिद्ध दोष कहलाता है | जी हेतु अपने पक्ष पर रहता ही नहीं, वह वहाँ पर 
साध्य की तिद्ठि कैसे कर सकेगा | अत: अनुमान में उपमान का अन्तर्भावि नहीं कर 
सकते; क्योंकि गो निरूणित तादुश्य रूप हेतु गवय में है न किगौ में । 
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अतए अनुमान में उपमान,अन्तर्माव का खड़न करते हुए गौतम कहते हैं कि 
अनमान द्वारा ऐसा बोध नहीं होता कि"'जैसा धुम है वैसी अग्नि है, जब कि उप्मान 
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में लिंग और लिंगी का व्याप्ति सम्बन्ध नहीं होता । इस लिए उपमान का अन्लर्भात 
अनुमान में करना अत्तंगत है । 


मोमातकों द्ारा उपमान की जो परिभाषा बताई गई है, उसके अ नतार उपमान 
का इब्द में अन्तर्भाव हो सकता है या नहीं | कतिपय चिंतक शब्द में उपमान का 
अन्तभावि करने के समर्थक हैं ।-उदाहरणार्थ-'गो सदृशो गवय:' ऐसा वाक्य सुनने पर 
पहले गधय में सादुश्य ज्ञान होता है, पुनः गो में तादश्य ज्ञान होता है । ऐसा 
आशय अतंगत है, क्योंकि जिसने 'गो सदुशो गधय:" ऐसा वाक्य नहीं सुना, उत्त 
व्यक्ति के सामने भी गवयपिण्ड के आने पर यह एण्ड 'गो' के सद॒श है, ऐसा 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, जिसे उपमान कहा जाता है ततपश्चात्‌ इसके समान मेरी 
गो है ऐसी उपगमिति हो जाती है फिर आप इस प्रमाण को १ढूृद में अन्तर्माव कैसे 
कर सकते हैं | अत: प्रत्प्ष, अनुमान तथा शब्द प्रमाण ते रसादश्य प्रमा' का करण 
तादृश्य ज्ञान रूपहूँ उपमान प्रमाण पृथर प्िद्ट हुआ । 


उपर्युक्त िवेचन ते स्पष्ट होता है कि यधापि उपमान में प्रत्यक्ष, अनमान या 
शहद के तलत्व पाये जाते हैं, पर इसी कारण उपमान का इनमें अन्तझ्ञावि कर देना 
तर्वतंगत नहीं हैं | प्रत्यक्ष में भी तो संविदना, कल्पना आदि के तत्त्त पाये जाते 
हैं । पर इस कारण प्रत्यक्ष का इन सबोँ में अन्तर्भाव नहीं हो जाता। उत्ती प्रकार 
अनुमान में भी प्रत्यक्ष और शब्द के तत्त्व पाये जाते हैं | पर अ नमान का भी इस 
कारण उनमें अन्तरभावि नहीं ककया जाता | अत: यह पर्णत: झलकता है कि उपमान 
में प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द इत्यादि के तत्त्व रहने पर भी यह उन सबों से पृथक 
एक स्वतन्न्न प्रमाण है । 


उपमान को ज्ञान की प्राप्ति का एक पुथक्‌ साधन माना जाय या नहीं, इस 
पर मतमग्द हॉमे पर भी उपमान की उपयोगिता को सर्वधा कत्वीकार नहीं किया 
जा सकता | उपमान व्यावहारिक जीवन में बहुत उपयोगो हैं | इसके द्वारा हमें 
ज्ञात होता है कि किसी नाम [संज्ञा से किस वस्तु का बौध होता है | परारिशाधिक 
नामों की वस्लुबाचकता समझने में इससे घिग्रेष सहायता मिलती है | वाल्त्यायन ने 
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आयुर्वेदशास्त्र में उपमान के कई उदाहरण दिख्लाये हैं । आपयुर्वेदशास्त्र मेँ पर्वपारिचित 
वस्तुओं के सादृप्य के आधार पर ही कितनी ऑद्ाधियोँ का वर्णन किया गया । 
इस प्रकार देवाओं के नाम और पर्वपारिचित वस्तुओं से उनके ता दुश्य को जानकर 
हम अनेक दवाओं की पहचान कर लेते हैं । इसी प्रकार अन्य लिज्ञानों में उपमान 
की सहायता ते बहुत से अदुष्ट पदार्थों का ज्ञान प्राप्त हो सकता है । 


उपमान-प्रमाण के निरूपण से ज्ञात होता है कि परिभाषाका र ने न्याय द पुन 
के उपमान-प्रमा के स्वरूप ते सहमत होति हए भी उसके फल और व्यापार कल्पना 
के सम्बन्ध में भिन्‍न दष्ण्टिकोण रखते हैं | परिभाषाकार सादश्य पदार्थ के ग़ृहण 
के लिए उपमान प्रमाण स्वीकार करते हैं, जबकि नैयायथिक शक्तिगह के लिए । 
धर्मरागज अध्वरीन्द्र उपमान कोस्वतन्त्र प्रमाण सिद्ठ करने के लिए सांख्य, वैशेधिक 
आदि मतों का सण्डन भी करते हैं 


!./३॥ अधथापित्ति-पर्माण 


कप सका: ॥४4:298:>०.. पा पता. "ायकाकना.. पक वैपए++साआ९०+०.. सपा ा&>.. कक +४ नरम 20५.8..... जमकर अप" रा करिजकि, 


अआगम प्रमाण के निर्यण के पश्चात्‌ अर्थापात्ति प्रश/ण का निरूपण अपेक्ति हैं 
अथापात्िति प्रमाण का वहद्‌ विवेचन मीमातिा दान में किया जया हैं | "ट्यवहारे 
भारददनय; ' को स्वीककर करते हुए वेदान्ती दाग्गनिक मीमसिक्ों के अधापात्ति लिधयक 
विवेचन का समर्थन करते हैं । नैयायिकों ने अर्थापात्ति का प्रथक प्रमाणत्व स्वीकार 
नहीं किया और उन्होंने व्यत्तिरेकी अनमान/में अधापित्िति का अन्तभावि कर दिया 
है । वैद्यान्तपारिभाषाकार अर्थापातत्ति को एक स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं, मीमासकों' 
से अधापित्ति के निर्यण से सहमत होते हुए भी अपना पृथर्‌ दृष्टिकोण रखे हैं । 
इत्के अतिरिक्त नैयायिकों के विचारों का खण्डन करते हैं ह 


' अधापोात्ति का शाडिदक अर्थ है- | अर्थथविषय, अआपित्तजकल्पनाह₹ किसी लविषध 
की कल्पना । अर्थापत्ति प्रमाण को तथा इससे उत्पन्न होने वाली प्रमा को भी 
अधापित्त्ति कंहते हैं । जैसे प्रमाण एवं प्रत्यक्ष प्रमाण जन्ध एुमा को भी प्रत्यक्ष कहोत हैं 
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अनुमाना दि मेँ ऐसी बात नहीं है, क्‍योंकि वहाँ अनुमान प्रमाण जन्य प्रभा को 
अनमभिरति , उपमान प्रमाण जन्य प्रमा को उपभमित्ति एवं शब्द जन्य प्रमा को भशाब्दी 
कहते हैं । यधघापि प्रमा तथा प्रमाण दोनों में अथापित्तति शब्द का प्रयोग होता है, 
फिर भी दोनों का अर्थ भिन्न-भिन्न है | जब हम प्र॒मा में अथापोत्ति शब्द का 
प्रयोग करते हैं तो उत्तमें षष्ठोी तत्पुरुष समास हअर्कय आपिल्त:ह का आज्रय लेते 

हैं अर्थात्‌ राजि भोजनरूप अर्थ की कल्पना को अथापित्तति समझते हैं । जब पुष्टत्व 
ज्ञान में अथापत्त्ति शब्द का प्रयोग किया जायेगा तो बहब्रीहि समात ते 'अर्कय 
आपत्ति: यस्मात्‌ यत्‌"* अथापित्तति प्रमाण कहलाता है | इस प्रकार शब्द समान 
होने पर भी अर्थ में भेद होने के कारण प्रमा एवं प्रमाण में अधापित्ति शब्द का प्रयोग 
तर्वतंगत है |? इस अथापित्ति को ही शास्त्रीय गन्थों' में अन्य धथानपपत्ति भी 
कहा जाता है | किसी अन्य प्रकार से कार्य की उपपात्ति न हो सकने ते जो कारण 
की कल्पना की जाती है, वह ज्ञान कार्य के ज्ञान से ही होता है | इत कल्पक ज्ञान 
को ही उपपाध कहते हैं । जिसके कारण उपपाद् की उपपत्ति लगती है वह रात्रि 
भोजनादि का ज्ञान, उपपादक है । तस्मात्‌ कार्यज्ञान के पश्चात्‌ उतप्तकी अन्य प्रकार 
से उपपल्ति न लग सकने के कारण उत्के उचित कारण की कल्पना ही अर्धीात्तति है 
और उपपाध का ज्ञान उत्तका कारण होने ते ही वह अधापित्ति प्रमाण है । दूसरे 
शब्दों में जब किसी प्रत्यक्ष विषय को समझने में कछ विरोध मालम पड़ता है तो हम 
उत्त विरोध की व्याख्या के लिए कोई आवश्यक कल्पना करते हैं | यधपंधि इस कल्पना 
का हमें प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता) किन्तु इसे स्वीकार किये बिना प्रत्यक्ष विषय का 
विरोध दूर नहीं हो सकता । इस प्रकार की आवश्यक कल्पना को ही अधापित्ति 
कहते हैं | उदाहरण के लिए-दैवदत्त प्रतिदिन उपवास करता है, फिर भी वह दिन- 
दिन मोटा होता जाता है | अब हमें इस प्रत्यक्ष विघय यानी उपवास करके मोटा 
होने में स्पष्ट विरोध मांलम पड़ता है | इत विरोध की व्याख्या के लिए हम यह 
कल्पना करते हैं कि'देवदत्त रात में बाता है।" यद्यपि हम देवदत्त को राम मैं 

खाते हुए नहीं देक्ते, किन्तु जब तक हम इते मान नहीं लेते, देवदत्त के दिन के 


उपवास के साथ उप्तके मोटापे की संगाति नहीं बैठती । अत: प्रत्यक्ष विरोध के निदान 
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के जलिए हमें एक अदृश्य विष्यय की कल्पना करनी पढ़ती है | हस प्रकार हग देखे 
हैं कि अधथापिनल्ति वह आवश्यक कल्पना है जिसते हारा किसी अरुसओा आऋ था रुपेरा 
फिषय की व्याख्याकी जाती है | छिस विषय की व्याख्या करनी होती है उ्ते 
" उपपाध " कहते हैं और जिसके द्वारा इसकी व्यार्या होती है उप्ते 'उपप्रादक ' 

कहते हैं । जैसे, उक्त उदाहरण में दिन में उपचास करने वाले देवदत्त के मोटापे की 
ठ्याख्या करनी है | अतः यह उपपाध है | इसकी व्याख्या देंवदत्त के रात में खाने 
की बात मे होती है | अत: यह उपपादक है | अतएव वेदान्तपरिभाषा के अनसार 
उपपाध के ज्ञान से उपपादक का ज्ञान अधपित्ति कहलाता है |? * उपपाध का 

ज्ञान करण है और उपपादक का ज्ञान फल । जिसके बिना जो अनपपनन हो, वह 
उपपाध कहलाती है, और जितके अभाव में जिम्तकी अनपपत्ति हो, वह उपपादक 
कहलाता है | जैते, रात्रि भोजन के अभाव में ददिन में न याने वाले व्यक्ति हैँदेवदत्तए 
का पुष्टत्व कभी भी सम्भव नहीं है | अतः रात्रि भोजन दिवाडमुंजान देवदत्त के 
पुष्टत्व का' उपपादक है । इस उपपादक के ज्ञान को अथापित्ति प्रमा' रूप फल कहा है_। 


अर्धापात्ति प्रमा दो प्रकार की होती है- दुृषटाथापछित तथा श्वताथापात्ति | 
जब अधाधित्तति का विषय दृष्ट होता है, तब उत्ते दृष्टाथायित्तति कहते हैं | दर ते 
दिसी वस्तु को. चाँदी समझकर यादि हम कहेँ कि यह रजत है, किन्तु 7निकट जाकर 
यह कहे किक यह चाँदी नहीं है तो दोनों कथनों में मे शक अत्तत्य होगा | दोनों एक 
ही' प्मय पर हत्य नहीं हो तकते । अतः दोनों प्रकार के कथनों' में अनपपात्ति का 
तमाधान इ्स्त कल्पना के द्वारा होगा कि दूर से जो देखां गया था, वह यथार्थत: 
रजत नहीं थी, क्योंकि यादि वह यथार्थ होती तौ-- वह तसमध्ष होने पर भी दिखाई 
देती | धह शुजत नहीं है' ऐसे निष्चधात्मक ज्ञान को म॑ उत्पन्न करतो | पहले रजत 
की' प्रतात्ति तथा अंब रजत का निष्चध अनुपपन्न हैं, यादि वह रजत सत्य से भिन्न न 
हो अध्या उन रजत में तत्यत्व का अत्यन्तामभाव न हो । ह्रत प्रकार की प्रतीति 
तथा निषेध उत्तेके मिथ्यात्व के कल्पक बनते हैं या रजते के मिध्धात्व की कल्पना 
में मर्मचचशित होते हैं, अन्यथा ईमिध्यात्व के बिना हैं अनथिपनव होने ते । यह 
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मिथ्यात्व कल्पना -निषेध के कारण होती है और रजत तथा श॒क्तति दौनों विषय 
दुष्ट हैं | शत यह दृष्टाथापात्ति है । किन्तु भादूट मीमासकों के मतानुतार जब 
दो परत्पर घिरोधी ज्ञानों में ते एक सामान्य हो और दूसरा विशिष्ट और उनमें 
विरोध हो, तो तब विरोध के परिहार के लिए दुष्टाधापात्ति का सहारा लिया 
जाता है । 


दृष्टार्थापत्ति के विवेचन के पश्चात्‌ अधापित्ति का द्वितीय रूप श्रुताथापित्तति 
का निरूषण अपेशक्चि है | मीमासकों में कमारिल भट्ट ने ही प्र॒तार्थापत्ति प्रमा का 
तमर्थन किया है | जबकि प्रभाकर मिश्र मानते हैं कि द्ृष्ट तथा श्रुत शक प्रमाण 
के दो नामानन्‍तर हैं | अत: श्रुतार्धापात्तति एक पृथक मद नहीं है । १2- प्रभाकर मानते 
हैं कि श्रतार्थापात्ति के द्वारा भादृटमीमांसक जो कार्य करना चाहते हैं वह तो 
हद अआभिधा शक्ति के व्यापार ते ही सम्पन्न हो जाता है | अनेक उदाहरण ऐसे 
भी मिलते हैं, जिनमें कतिपय शब्द अनावश्यक होते हैं जैसे 'उभर्य हि: आर्तिम अच्छेत्‌ ' 
इस वाक्य में उमय इब्द को छोड़ देने से हवि के विकल्पों का छेत्र "्याप्क हो जाता 
है । अत: अभिधा को जितने क्र में व्यापक बनाने की आवश्यकता होगी उतने पर 
अमिधा ते ही' कार्य हो जायेगा उतके लिए श्रताथापरतत्ति को पृथक्‌ प्रमाण मानने की 
आवश्यकता' अनुपयुक्त है । किन्तु उद्वैतवेदान्त का प्रमाण-प्रमैय विभाग आदि समस्त 
व्यावहारिक पश्च भाठ्टमीमात्तकों का अनुसरण करता है । अत: घर्मराज अध्वरीन्द्र 
ने श्रुता्थापात्ति है भाब्द बोध में अनुपपत्ति| को अधापित्तति का एक अन्य प्रकार तो 
स्वीकार ही किया हैं| इतके अतिरिक्त ब्रुता्थापत्ति के दो भैदौं का भी निः्यण _ 
किया है- अभिधानानप्पात्ति और अभिडितानुप्पत्ति |: 


जब सुने गये वाक्य के मुख्य अर्थ की अनुण्पात्त्ति के अन्य अर्थ की कल्पना की 
जाती है तब ब्र॒तार्थापत्ति होती है । वेदान्त में अर्धापात्तित कौ केवल लीकिक प्रयोजन 
की सिद्ठि के 'लिए नहीं माना गया है, अपित प्रप॑ंच मिथ्यात्व रूप अलौकिक प्रयोजन 
की पज़िद्धि के लिए भी स्वीकार किया गया है | जैसे -'छान्दोग्योपनिषद्‌* में 


0 


कहा जया है आत्मवेत्ता पुरुष समस्त शोक को पार कर जाता है । पह्ाॉ शोक 
[ब्द का वाच्य है समस्त बन्धन और घह ज्ञान द्वारा निवर्त्य हैं | यह ज्ञान 

निवर्त्य होना झूप अर्थ तब तक उत्पन्न नहीं होता जब तक समत्त प्रप॑ध ॥बन्धों 

को मिथ्या न माना जाय, क्‍योंकि किप्ती वस्तु की निवृत्त्ति उसके ज्ञान ते नहीं 

हुआ करती' | हमें पुस्तक का ज्ञान होने पर वह पुस्तक नष्ट हो जाय- ऐसा अनुभत 
किसी को नहीं होता । ज्ञान ज्ञापक हेतु होता है- कारक हेतु नहीं अर्थात्‌ तत्त्वक्ञान 
| आतत्मज्ञानह केवल वास्तविकता को बतलाता है, किसी वस्तु में अन्यथा भाव नहीँ 
लाता | अत: शौक सन्‍्तरण फल है और आत्गज्ञान उप्तके स्लाधन होने से करण है । 
इसलिए इस श्रुतार्थ की उपपत्ति करनी होती है, क्योंदि श्रुति समह्त बन्ध को 
ज्ञानमिवर्त्य कहती है, इस वाक्यार्थ की उपपत्तित तभी हो सकती है यादि बन्ध 
अ्ञानमुलंक व मिथ्या हो । यही ब्रुताथापात्ति है | इस विधि ते आत्मा के दुःखत्वादि 
को मिथ्या पसिद्द करना ही अथपित्ति-प्रमाण का उपयोग है । 


उक्त शब्रुताथापत्ति वैदिक शब्द द्वारा प्राप्त क्ञान की व्याख्या के लिए की 
गयी है | इती प्रकार साधारण वाक्यों को सुनकर उनमें संगाति लाने के लिए जब 
हम कम शब्दों को जोदडु देते हैं अक्ना वाग्य के शाहिदक अर्थ अभिधेगार्थईं में असंगाति 
पाकर जब्च हम लाधणिक अर्थ की कल्पना करते हैं तो उन्हें भी श्रतार्धापतत्ति का 
ही उदाहरण समझना चाहिए । जैसे दिवदत्त जीवित है, किल्तु घर में नहीं है' 
!जीवी देघद॑त्तो गृहे न हस वाक्य के सुनने पर जो पुरुष घर में नहीं है और घर 
के बाहर भी नहीं है उत्तवा जीवित रहना सम्भत नहीं । इगलिए ऐसी कल्पना करनी 
पड्ठती है क्रि वह जोवित होते हुए जब घर में नहीं है तब उत्त बाहर ही होना 
चाहिए | क्योंकि देवदत्त का बाहिःसत्त्व शाब्दी प्रमा तो हैं नहीं, चक्ठु ते उसका 
प्रत्यक्ष ढौता नहीं, व्यत्तिरेक अनुमान वेदान्तपारिभाषा में अत्वीकृत है । अत< श्रयमाण 
ताक्य के स्बार्थ की अन्यथा अनुपपात्ति ते अथान्तिर की कल्पना की जा रही है | 
इसलिए द्वेलदत्त कार्बाहिं :सत्वक्ञान प्रता्थापीत्ति प्रमा छंप है | 
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भब वेद्ान्तपरिभाषाकार द्वारा भिझापित श्रताधापित्त्ति के भेदों “अभिधानान- 
प्रपात्ति तथा' अभिहिता नपपत्ति- का विवेचन अपेक्ति है । 


अभिधाना नुपपत्ति- आमिधान शब्द का अर्थ है- तात्पर्य । वक्‍ता ने जिस 
तात्पर्य ते शब्दीच्चारण किया हो, उत्ती तात्पर्यार्थ की अनपपात्ति होना ही 
अभिधाना नुपपत्त्ति है | जब हम वाक्य का एक अंश सन लेते हैं, किन्तु उसकी अर्थयोजना 
(अन्चरयूँ परी नहीं पडुती, तब उस अंग के स्लाथ आन्वित होने योग्य किसी अन्य 
पद या वाक्यांभ की कल्पना करते है | जैसे, "किवाडु कौ' इतना सनने पर उसके 
अर्थ की उपपात्त्ति के लिए ज्वय॑ँ ही 'बन्द करो या'खोल दो 'हप्रसंगानता रह इतना 
जोड़ लेते हैं | वाक्य में क्ियावाचक पर्दों को कारकों की आकांक्षा रहती है और 
कारकों को किया की अपेक्षा रहती है | शाब्दबोध में आक्ाक्षा की नियम कारणता 
के उत्तके केवल क्ियार्थक या कारकार्थक पद विवाश्चित अर्थ को नहीं दिखा सकते । किसी 
स्थान पर ऐसे पद ब्रत न रहने पर वक्ता के तात्पर्य घिषयीमभुत अर्थ की उपपत्त्ति के 
लिए उन अर्पेक्षि पदों की कल्पना करके अन्वयबाध कर लैना होता है | जैसे वक्‍ता 
के द्वार॑' अंग सुनकर श्रोता को "पिधहि' [बन्द करोई इस शब्द की कल्पना करनी क्‍ 
पड़ती है । यह अध्याहार- छूपा कल्पना अभिधानानुष्षात्ति रूपा अधथापित्ति ही है । दल 


अ्ता थापत्ति का अन्य प्रकार आभिहितानप्रपात्ति है | जहाँ पर वाव्य ले ज्ञात 
हुआ अर्थ अनपपनन एप्रमाणान्तरचिरूद्ध[ है, यह ज्ञात होने पर वाक्य अन्य अर्थ की 
कल्पना कराता है, वहाँ पर अभिहितानप्रपत्त संज्ञक अर्थापात्ति होतो है । जैसे- 
स्वर्ग चाहने वाला पुरुष ज्योतिष्टोम याग करे" इस वाक्य ते याग स्वर्ग का साधन 
है, यह अर्थ 'मिकलता है, किन्त यह ब्वत्यर्थ ठीक नहीं बैठता, क्योंकि याग तो द 
ध्णिक किया रूप है | उत्के समाप्त होते ही तो यजमान को स्वर्ग प्राप्त नहीं 
होता । कारण के नष्ट होने पर कार्य कैसे होगा १ इस कारण ब्रुति ते बताया हुआ 
अर्थ पाग, स्वर्ग का साधन है| अनपपनन होता है | तब उसकी उपपत्त्ति के लिए 
'अपर्द ' नामक पदार्थ की कल्पना की जाती हैं | यधापि थाग दिनाशी है तथापि वह 


अपने स्थितिक्षण में हो स्वर्ग के साधनभुत एक घिलक्षण तपर्व "या अद्ृष्ठाँ को ढत्फन्न 
करता है, तब नष्ठत होता है | तह ' अपर्व "” याग और स्वर्ग का मध्यवर्तोी व्यापार 
हैं । इस व्यापार ते युक्‍त याग ते कालान्तर मेँ स्वर्ग जप फल होता है; इससे 
"धाग स्वर्ग का साधन है" इस श्र॒त्यर्थ की अनपपात्ति नहीं होती । इस प्रकार एरूघष 
के स्वर्गगगमित्त की उपपत्ति लगाने के लिए 'क्ात्गा देह से क्‍भिन्‍न है! ऐसी कल्पना 
भी आअभिष्टितानपपत्ति है | ध्यातव्य है कि वेदान्तपारिभाषाकार के अन॒म्ाार गहाँ 
अन्चय व्याप्ति त्म्म्न नहीं है और व्यतिरेकी अनुमान को वेदान्त मैं स्वीकार 
नहीं किया जाता | अत: अधापित्ति का अन्तर्भाव अनुमान मेँ नहीं हो सकता । 5 


पफ््प्रमाणों में पंचम प्रमा अर्थापात्त्ति का विवेचन प्रभाकर के अतिरिक्त मीमौसक 
तथा वेदा'्तियाँ में विधेष्त : घर्मराज अध्वरोन्द्र के अनुप्तार किया गया ॥ उपर्युक्त 
चघिवेचन ते स्पष्ट होता है कि घर्मराज 'ट्यवहारे भाठट्टनय: " का अनुकरण करते हुए 
अपनी मौशिकता भी प्रतिपादित करने में सफल हुए है । जैसे धर्मराज दुष्टाथापित्ति . 
में अनपपननता का कारण नहीं बताते जबकि कुमारिल भदट के अनतार दो तथ्यों में 
पारस्परिक विरोध ही अनुपपत्ति का कारण है | श्षतार्थापन्ति के संदर्भ में कुमारिल 
मानते हैं कि इसमें शब्द था वाक्य की कल्पना करनी पड़ती है जबकि धाराज अध्वरीन्त्र 
के अनुसार इसमें कमी शब्द की और कमी तथ्य वी कल्पना करनी होती है | जैसे... 
'किवाड कौ' इतना सुनकर श्रोता को पिधेष्टि [बन्द करोई इस शब्द की कल्पना 
करनी पड़ती है और 'पुष्ट देवदत्त दिन में नहीं खाता" इस वाक्य को सुनकर श्रोता 
को देतदत्त के राजिभोजनपरक तथ्य की कल्पना करनी पड़ती है | यही कमाल 
तथा धर्मराण में विचारगत समता तथा चिक्मता के अतिरिक्त वेदान्तपारिभाषाकोर 
की अपनी घिगशेक्षा है । 





यद्यपि प्रस्तुत विवेचन वेदान्तपरिभाषा तथा न्याय दर्न के संदर्भ में ही है । 
न्याय ने अर्थापात्ति को स्वतन्त्र प्रमाण स्वीकार न करके उत्ते व्यतिरेक अनमान मैं 


भ्न्तर्गत मान लिया है | न्याय के समान वैशेषिक, साख्य, योग प्रश्गति दर्शनों में 
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भी अरथापात्ति वा अन्तभावि कनुमान में माना गया है | अतएत पघर्वराज ने अर्धापात्त 

वो स्वतन्त्र प्रमाण मानते हुए नैयायिकों को घारणा का कडन किगा हैं और व्यातिरेकी 
अनुमान का अन्तमभावि अथापित्त्ति में क्‍निरूपित किया है | अतः इस संदर्भ में जो तर्क 

प्रस्तुत किये गये हैं उनका उल्लेख करना प्रासंगिक होगा । 


नैयाथिक मानते हैं कि प्रमाण तो चार ही हैं- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द 
अथापित्त्ति स्वतन्त्र प्रमाण नहीं है और अनुमान में उत्तके अन्तर्भाव की प्रक्रिया इत्त 
प्रकार हो तकती है-'पीनो देवदत्तों दिवा न पडुकते '- देवदत्त स्वस्थ है, किन्तु 
वह दिन में भोजन नहीं करता और बिना भौजन के स्वस्थ होना असंगत लगता हैं, 
अतए्व देवदल्त रात भोजन करता होगा- यह अध्याहार अधापिात्ति ते किया जाता 
है । वत्तुत: यहाँ पर रात्रि-भोजन का अनमान हो किया जाता है | जैसे- 
0।8 देवदत्त रात में भोजन करता है, क्‍योंकि वह दिन में भोजन बिना किये भी 
स्वस्थ है ।[2 व्यतिरेक ते, घट के समान जहॉ-जहाँ रात्ि-मभोजन का अभाव रहता 
है, वहाँ दिन में भोजन न करने पर स्वास्थत्व का भी अभाव रहता है, जैते, घट 
दिन में या शात में कभी भी भोजन नहीं करता, तो वह स्वस्थ होता भी नहीं 
दिखाई देता | ऐसी व्यततिरेक व्या]पप्ति से ही अरपित्ति चरित्रार्थ हो जाती हैं। 
हत कारण अथापित्ति को पृथक्‌ प्रमाण मानना अनावश्यक है । 


वैदान्तपरिभाषाकार कहते हैं कि अथापालत्ति का अनुमान में अन्तभावि नहीं * 

हो सकता | अन्वयव्याप्ति ज्ञान तो अधापित्ति स्थल पर त्म्भा नहीं, क्‍योंकि 
साध्यप्ाधन ताहचर्य को अन्वय व्याप्ति कहते हैं- यधा-'यत्र यत्र धुपः तत्र तत्र वाहि: " 
ऐसे ही जद्दॉ-जहाँ दिवा भुज्जान का पुष्टत्व है वहॉ-वहाँ भोजन है, ऐसा व्याग्प्त 
ज्ञान तो अशैंगत है | अत: अन्वय व्याप्ति ज्ञान के अभाव हीने ते अन्चयी अनमान 
में अर्धापालत्ति का अन्तर्भाव नहीं हो सकता । व्यत्तिरेकी अनुमान में अन्तर्भाव अथापित्त्ति 

का होना तर्दसंगत नहीं है, क्‍योंकि हमारे दष्टिटिकोण से व्यत्तिरेकव्यापप्तिज्ञान अनुमित्ति 
में कारण ही नहीं बनता | इतीकारण अथापित्ति स्थल में 'मैं अनुमान करता हे ऐसा 
अनुष्यवत्ताय भहीं होता, अपितु इससे मैं इसकी कल्पनी करता हैं ऐसा ही व्यवहार 


होता है । इस कारण व्यततिरेकी अनुमान में भी अर्थापात्ति का अन्तर्थावि नहीं हे 
तकता, व्योंकि अनुमान का आधार व्याप्ति है और अथपिह्िति का आधार है 
अनुपप तत्ति । अतश्व अधथापित्तति को अनुमान से भिन्‍न तथा स्वतन्त्र पुराण मानना चाहिए । 


धर्मराज ने उक्त दो कारणों ते अर्थापात्तित को अन्तर्शत नहीं माना है । इतके 
अतिरिक्त अधथापित्ति का पृथक्‌ प्रमाणत्व अनुभव के आधार पर भी फ़िद्ठ किया है । 
ताथ ही नैयायिकों ने जिसे व्यत्तिरिकी अनमान बतलाया है परिभाषाकार धर्मराज 
अध्वरीन्द्र ने उत्का अन्तभावि अधापित्ति मेँ सिद्धि किया है । 


अथाप्रात्ति स्थल पर सर्वत्र "यह इसके बिना अनुपपनन है ऐसा ज्ञान करण बनता 
है, तो ऐसा ज्ञान क्‍या ट्यतिरेक व्याप्तिज्ञान जय ही है या उत्तते कुछ मिन्‍न है १ 
धर्मराज अध्वरीनद्र कहते हैं- अनपपन्नता का आशय है- अपने अभाव का व्यापक जी 
अभाव उत्तका प्रतियोगित्व ही अनुपपत्ति है | जैसे जहा' भोजन का अभाव रहता है, 
वहाँ पुष्टत्व का भी अभाव रहता है, क्योंकि भोजन नहीं और पुष्टत्व हो- यह 
कभी संभत नहीं | इतलिए पुष्ठिट का अभाव भोजन के अभाव का व्यापक है । इसी 
प्रकार जहाँ रात्रि भौजन का अभाव हो वहाँ दिन में भोजन न करने ताले परूष के 
पुष्टत्व का भी अमाव रहता है | दिन में न खाने वाले पुरूष की पुष्ट का अभाव , 
रात्रिन्भोजन का व्यापक है | ऐसे व्यापक अभाव का प्रतियोगित्व 'पुष्टत्ट * में 
होना ही उत्तकी (पुष्टत्वईँ की अनुपपत्ति है | यही उपपाधज्ञान है | देवदत्त में 
दैसा पुष्टत्वाभाव नहीं है । किन्तु पुष्टत्वाभाव का अभाव है अर्थात्‌ वह पष्ट है । 
इस कारण देवदत्त में रात्रि भोजन का अभाव होना सम्भव. नहीं है | इसलिए पुष्टत्च, 
राजिमोजन का उपपाध है अथाति राजिभोजनामभाव का व्यापक जो पुष्टत्वाभाव 
उत्तका प्रतियोगो पुष्टत्व है, इसी ज्ञान को अनुपपत्ति ज्ञान कहते हैं | अतश्व व्यत्तिरेक 
व्याप्त ज्ञान मैं अथापित्ति प्रमा का ही करणत्व है । अनुमिति का नहीं है;क्योंकि 
कल्पयामि ऐसा अनुव्यवत्ताय होता हैं, न कि अनमिनीमि । अत: अर्धापत्ति पृथक 
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प्रमाण हैं, यह त्तिट होने पर दूसरा व्यत्तिरेकी अनमान मानने की आवश्यकता नहीं 
रहतो । 


पुन: पृ धवी में इतरभेद का ज्ञान 'गन्धत्त " उतत्ते भिन्न पदा पॉः | जलताललिएं मेँ 
हो हो तकता है, पृथ्वी में नहीं | यही ज्ञान करण 79, क्योंकि पृथ्वी ते भिन्न 
जलादि में कहीं भी गन्ध नहीं है | अत: पृथ्वी का गन्धत्व उम्तमें इतरभेद के बिना 
अनपपनन हो रहा है । इसी अनुप्रपात्ति ते पृथ्वी में इतरभेद की कल्पना हो जायेगी । 
पहाँ गन्धघत्व उपपाप है और इतरमेद उपपादक है । उपपाध के ज्ञान को करण तथा... 
उपपादक के ज्ञान को फल कहा गया है | अत: नैयाथिकों द्वारा प्रतिपादित पृथ्वी 
में इतरमेदानुमान जय केवल व्यततिरेकी का अथापित्ति में अन्तर्भाव हो जाता है, 
फ्फिर व्यत्तिरेक्षी अनुमान मानना अनुपयक्त है | किन्तु नैयायिक उप रक्त तको के... 
आधार पर अथापित्तत में व्यतिरेकी अनुमान के अन्तमावि को स्वीकार नहीं करते | 


अथापित्ति का स्वरूप पाध्चात्य तर्वशास्त्र की पर्वकल्पना |प्राक्‍्कल्पनां है ते 
ममिलता-जुलता है | किसी टिषय की व्याख्या के लिए पाउचात्य -तर्व शाल्त्र में जिपत 
प्रकार प्राक्‍्कल्पना का सहारा लिया जाता है, लगभा वैसे ही किसी विरोघार्ण 
घविष्यय की व्याख्या के लिए अधथापित्ति का सहारा लिया जाता है | फिर भी 
अधापित्ति और पाध्चात्य तर्कशास्त्र की प्राक्कल्पना में स्पष्ट अंतर है | 
86 अधापित्ति का प्रयोग दो तथ्यों की पारस्परिक अनुएपननता या विरोध के 
तमाधान के लिए किया जाता है, जबकि जिन तथ्यों के समाधान के लिए प्राक्कलाना 
की जाती हैं, उतमें अनुपपननता या विरोध होना अनिवार्य नहीं है । द 
(!26 अधापित्ति में हममें पूर्ण निशिविच्तता का भाव रहता है, किन्त प्राक्कल्पना में , 
गनिष्िचतता का भाव नहीं रहता ॥ अधथापित्ति द्वारा जो कल्पना की जाती है उत्ते 
घिरोधार्ष घटना की व्याख्या का एकमात्र आधार माना जाता है | अत: इसमें 
निश्यितता रहती है । किन्तु प्राक्कल्पना का जब तक प्रमाणीकरण नहीं होता तब 
तक उते मिष्विच्त नहीं माना जा सकता । 


/ (| 
हो | न्‍ 


मीमातकों तथा 3_चद्वैततेदान्तियों के मतानतार अथापित्तत में हमें ऐसे तथ्य 
का ज्ञान हौताहेजिसका ज्ञान किसी अन्य प्रमाण ते नहीं हो! सकता ।, मीमासक 
लोग इसका उपयोग दैदिक मन्त्रों की व्याख्या करते तथा अनच्चारित ग्रढ्ह या अर्थों 
की कल्पना करके उनका अर्थ समझने के लिए भी करते हैं । मीमातक मत्य के अनन्तर 
आत्मा की अमरता में विग्वात्त भी अथापित्तति के आधार पर ही करते हैं >द्वैत 
वैदान्तियाँ का माया का सिद्दान्त भी बहुत कछ अधापिात्ति पर ही आधारित है । 
किन्तु नैयायिक मानते हैं कि मीमासक तथा अद्दैततेदान्ती अधपित्ति की जो 
उपयोगिता बताते हैं वह अनुमान द्वारा सम्पन्न हो सकता है | परन्तु मीमासक 
बतलातेडेकि अनुमान की प्रक्रिया अनुपपन्नता पर आधारित नहीं है, जबकि अथापित्त्त 
का मुख्य आधार ही अनुपपन्‍नता है | अतएव मीमासक तथा ५प्वैतवेदान्ती एक पृथक्‌ 
प्रमाण के रूप में अर्थापत्तति को उपयोगी मानते हैं । 


यद्पि वैदान्तपारिभाषाकार ने अथापित्ति के निष्यण में ल्यवहारे भट्टनय: 
को प्रतिमाम माना । परन्तु अपनी प्रखर गतेषणात्मक शक्ति से प्रतार्धापत्ति को 
अन्य प्रकार से विभकत किया | जिसे अभिधानानप्रणत्ति तथा अभिहितानपपत्त्ति 
कहा है । न्याय दर्ईन द्वारा प्रत्तिपादित व्यात्िरेकी अनुमान को अर्थापात्त्ति नामक 
स्वतन्त्र प्रमाण में अन्नमृत बताया , क्‍योंकि व्यत्तिरकी व्याफ्तिज्ञान अनमिति में 
कारण नहीं बनता । उ्रन्थकार ने न्याय के इस अभिमत का खण्डन किया है कि 
अर्थापत्तति को पृथ्क्‌ प्रमाण न मानकर अनुमान प्रमाण में अन्तर्श्न मान लेना चाहिए, 
क्यौंकि अनभान का आधार व्याप्ति ज्ञान है तथा अर्धापात्ति का आधार है 
अनपपत्त्ति | - 


१७॥६ अनपलाडि्ध-प्रमाणं 


काकबअ या, अकसर पिना प्राय पा७७मना्लोकिनदाा० अजपेलक पककीबाक..मममॉप्रेडओक 


अब तेक प्रत्यक्ष, अनमान, उपमान, शब्द तथा अधापित्ति पाँच प्रमाणों का 
गनिर्यण किया गया । ये पाँच प्रमाण भाव पदार्य के गाहक हैं, अभाव के नहीं । 
अभाव का प्रमेयत्व अाइनीय है, क्योंकि 'मतल पर घट नहीं हैं, "यह अश्व गो नहीं' 
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7 छंते प्रव्वर का प्रतितियाँ सभी को होती हैं | यही कारण है कि भाद्ट मीमासकों 
तथा: वैदान्तियों ने अभाव के ग्रहणार्थ 'अनपा ल्विध" के प॒थक्‌ प्रमाणत्व को रूतीकार 
किया है, जिसते दोनों ही मतों में घट प्रमाणों की सिद्धि होती है । 


कत्तुत: न्‍्यायदर्शन में प्रमाणो' की संख्या चार- प्रत्यक्ष, अनमान, शब्द, 
उपमान- ही मानी गई है, लेकिन न्‍्यायशात्त्रीय गन्थों में हस्त समस्या पर भी 
पर्याप्त विचार-विमई किया गया है कि मीमासकों तथा वेदान्तियाँ' द्वारा 
प्रतिपादित अनुपलब्धि प्रमाण का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष प्रमाण में जैसे हो जाता है | 


वैदान्तपरिभाषाकार ने'ल्यवहारे भद्दनम: ” का अनकरण करते हुए न्यायदईन 
के हस अमिमत का खण्डन किया है कि अनपलब्धि का अन्तर्भाव पत्यक्ष में होता है 
ताथ ही घर्मराज अध्वरीन्द्र ने कित्ती स्थान में घट का या परम एणुओं के न होने 
का ज्ञान कराने वाले इत् विशिष्ट प्रमाण का विह्तृत विवेचन प्र तृत किया है.। 


अभाव के स्वरूप के सम्बन्ध में भारतीय विद्यारकों में प्रयाषप्त मतभेद है 

भादट मामातिक तथा 3द्वैतवेदान्ती अभाव को अधिष्ठान से भिन्न एक पथक्‌ पदार्थ 
मानते हैं | अभाव का ग़हण अनुपलब्धि प्रमाण से हतलाते हैं | प्रभाकर मोीमातिक 
अधिकरण ते अतिरिक्‍त अभाव को नहीं मानते | उनके मत में एक व 0 का अभाव 
दूसरी चल्तु के भाव ते पृथक्‌ नहीं । अर्थात्‌ यादि घट का अभाद गुह में हो तो वह 
गुहरूप ही हैं । अत: अनुपलाब्धि नामक प्रमाणान्तर मानने की आवधश्यकता ही नहीं 
है । ताख्य दईन में भी अभाव को अधिकरणरूप ही माना गया है | अतएव कैतल 
अआध्ष्ठान का दियना ही अध्यिय के अभाव का ज्ञान है, और वह प्रत्यक्षात्मक है 
वैगाषिकों के अनुतार अमाव एक पदार्थ है, किन्त उत्तका ज्ञान अनमान ते हीता है 
बौद्धों के अनुसार अभाव कल्पना मात्र है और उत्तका ज्ञान अनुमान मे हो जाता है । 
नेयायिकां के अनुसार अभाव एक पृथक्‌ पदार्थ है । अभाव अपने आधार में स्वरूप 
तम्बन्ध से रहता है | स्वस्पष सम्बन्ध से रहने का अर्थ है कि घटाभाव धप्त लका 
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विगेषण हैं । मल के इन्द्रिय से संयक्‍त होने के कारण तथा 'अभाव ' के विशेषण 
होने के कारण भुतल का नेत्नेन्द्रिय के साथ संघुक्त लिशेषण्ता नामक सारिनकर्ष हुआ । 
इस प्रकार, न्याय मत में अभाव एदार्थ का ग्रहण प्रत्यक्ष प्रमाण से ही माना गया 
है, जिसमें 'तंयृक्तविशेष्रणता ' ततन्निकर्ष माध्यम बनता है । यह विषेषण्ता प्रतियोगी 
के अनुसार भिनन-मिनन होती है ! वेदान्तपारिभाषा में अभाव के स्वरूप पर पृथक 
स्प ते एकाश नहीं डाला गया है | वेदान्त-सिद्दान्त में उपर्यक्त माठूठ मत ही... 
स्वीकृत है | [व्यवहारे भदटनय: ३ | 


अभाव के उ्वरूप का टिठेयन किया गया | अब अनपलाब्धि की परिभाषा पर 
पुकाश डालना अर्पाष्ति है | भाष्यकर्त्ता बबरत्वामी का कथन है कि अभाव प्रमाण 
वहाँ होता है जहाँ प्रत्यक्षादि पाँच प्रमाणों के द्वारा बोष्य वस्तु का अभाव हो । 
हन्द्रिम्त के सजिनिकर्ष में जो वस्तु न आये उत्त वस्तु के विषय में 'यह नहीं है" इत्याकारक 
जान अनुपतलब्धि प्रमाणों से होता है ।* कुमारिल ने इसका स्पष्टीकरण करते हुए 
लिखा है वस्तु की सत्ता के अबोधार्थ प्रत्यक्षादि प्रमाणों से जहाँ वस्तु जय का ज्ञान 
नहीं होता वहाँ अभाव का प्रमाण्ता सिद्ध होती है ।?” अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, आदि 
प्रमाणों द्वारा जब कसी वस्तु के अस्तित्व की सत्ता नहीं होती है तब अभाव 
प्रमाण के द्वारा कत्तु के न होने का ज्ञान होता है । यह ज्ञान जिस साधन से 
होता है उप्ते ही अनपल्ब्धि प्रमाण [अभाव प्रमाणई कहते हैं | इसी अनुपलाब्धि प्रमाण 
को वेदान्तपरिभाषाकार ने और भी स्पष्ट किया है | उनके अनुसार ज्ञान छ्य करण 
ने अजन्य जो अभाव का अनुभव हैं, उसके असाधारण कारण को अनपलब्धि प्रमाण 
कहते हैं ।7* अनुमित्ति प्रमा में व्याप्तिज्ञान, उपमित्ति प्र॒मा में उपपाधज्ञान करण 
होता है परन्तु अभाव प्रमा ज्ञानकरण ते अनुत्पन्न है । अभाव का अन्त प्रत्यक्षान 
ते भी नहों होता है, इतीलिए इसको ज्ञानकरणाजन्य माना शया है , इती 
ज्ञनकरणाजन्य अभाव प्रमा के अनुभत में अत्तलाघारण कारण अनुपल्ब्धि प्रमाण है । 


अनपलिब्ध के उक्त लक्षण में प्रयुक्त 'छानकरणाजन्य', 'जमभाव', तनु ' तथा 
असाधारण कारण'- इन चारों का एयोजन भी निर्विष्ट है| यदि अनपलब्जिध 
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एमाण का लक्षण जमावानुम्त अत्ाधारण कारण' किया जाथ तथा 'ज्ञानकरणाणजन्य 
विशैषण न दिया जाय तो अती-द्रय अभाव प्रमा के कारण अनमान में उत्तकी 
अतिव्याप्ति हो जायेगी, क्योंकि अतीन्द्रिय वस्तु के अभाव का अनुमव अनुमान 

से होता है ।7?* अती+#द्रय अभाव के ज्ञान में अनुमान प्रमाण के कारण होने .का 
उदाहरण प्रस्तुत है- किसी भी व्यक्ति को दुःखी देखकर यह अनुमान किया जाता 
है फकि'यह घर्मामाववात है", क्‍योंकि वह दुःयी है | यहाँ पर उप्तके घराभाववान्‌ 
का प्रत्यक्ष तो होता नहीं है, क्‍योंकि धर्मादि पदार्थों" के अतीनिद्रय 'होने से उनका 
अभाव भी अतीन्द्रिय हो होता है | यही अतीन्द्रियविषपक अनमि|त है | उक्त 
अनुपलब्धि प्रमाण के तक्षण में ज्ञानकरणाजन्य चिद्ेषण न देने परः अतीनन्द्रिय वस्तु- 
धर्मादि के अभावानभव के अस्लाधघारण कारण अनुमान में अतिव्याक्‍प्ति होगी | इसी 
के वारणार्थ'ज्ञानकरणाजन्य” विशेषण दिया गया है, क्योंकि धर्मादि अतीड्द्रय वस्तु 
के अभावानुमत व्याग्तिज्ञानकरण से जन्य है, अनत्थन्न नहीं । द 


अनुपलडिधि के उक्त लक्षण में 'अमाव" पद को सम्मिलित न करने पर- भाव पदार्थ 

कै अनुभत के नेत्रादि में अतित्याप्ति हो जायेगी. ' ००2० क्योंकि भाद पदार्थों" कै द 
अनुभव का असाधारण कारण चधुरादि ही है और उत्ते होने वाले ज्ञान को प्रत्यक्ष 

कहते हैं | प्रत्यक्ष ज्ञान में 'ज्ञान' करण नहीं होता है, क्‍योंकि वह तो त्ञाधात, अपरोश्व 
ज्ञान है एज्ञानाकरणक ह्ान॑ प्रत्यक्षमुर, जबाकि अनमानाददि प्रमाणों में ल्याप्प्तिज्ञानादि- 
करण होते हैं | यदि अनुपलाब्धि प्रमाण का लक्षण 'ज्वानकरणाजन्य अनुभवा धारणकारण ' 
केवल ड्तना' ही किया जाय तो प्रत्यक्ष प्रमाण में उत्की अतिव्याप्ति होगी, क्‍योंकि 
घटादि भाव पदार्थ का अनुभव ज्ञानकरण ते अजन्य हैं हस्का अताधारण कारण नेत्रनादि 
प्रमाण >् 


अभात्त विष्येषण देने पर अतिव्याप्पित नहीं हो पाती, क्योंकि घटादि का 
अनभा ज्ञानू्य करण से अजन्य होते हुए भी भाव का अनुभत है, अभाव का नहोंं | 


पही कारण है कि अभाव! विशेष देने पर ज्ञानकरणाजन्य अभाव अनमभव के अत्ञाधारण 


00) 
का रण अनपलब्धि को नेत्रादि में अतित्यापितत नहीं शोती है | 


यादि लक्षण में अताघारण पद न दिया जाय तो अदृष्टादि साधारण कारण 
में अतित्याप्ति होने लगेगी, क्योंकि देश, काल, ईश्वरेक्ता, परदृष्तादि भाव तथा 
भ्रभाव समल्‍्त पदार्थों" के साधारण कारण होते हैं | अतः अद्ृष्टादि साधारण कारणों . 
में अतित्यापित के वारणा्थ ही 'अताधारण'पद दिया गया है । अनपलन्ाडिध प्रमाण॑ 
के लक्षण में 'अनुम्त” पद के सनिनविष्ट होने का भी प्रयोजन दर्शाया गया है | ज्ञान 
के दो प्रकार हैं- अनभव तथा स्मृति । स्मृति का अत्ाधारण कारण संस्कार है । 
पह त्मति घट की भी हो सकती है तथा घटाभाव की भी + घटाभाव के अनभ्वजन्य 
संस्कार से घटाभाव की स्मृति होती है । घटाभाव की यह स्म्मृति ज्ञानकरणाजन्य 
हैं, क्‍योंकि इसकी स्मृति संस्कार ते होती है । अत: संत्कार ते होने वाली घटाभाव 
की यह स्मृति ज्ञानकरण् ते अजन्य तो हैं किन्तु उसका अल्लाधारण कारण संस्कार 
हैं, अनपलब्ध प्रमाण नहीं । यदि अनपलब्ल्धि के उक्त तक्षण मेँ 'अनुमभवच ' पद न दिया 
जाय तो अभाव स्मृति के अत्ताधारण कारण त्त्कार में अतिव्याप्ति हो जायैगी | 
अतः 'अनभ्व ' पद दिया गया है | स्मृति से मिनन ज्ञान हो अनभ्त होता है जिंक 
करण कोई न कोर्ड प्रमाण होता है | यधा-घटानभ में प्रत्यक्ष प्रमाण है । इसी 
प्रकार छटाभावानुमत में अनुपलब्धि प्रमाण है । घटाभाव का अनुभ ज्ञानकरण ते 
अनुप्पन्न है जिसका अताधारण कारण अनुपलब्धि प्रमाण है । इस प्रकार अनुपलब्धि 
के उक्त लक्षण में समतत पदों की तार्थकता स्पष्ट है । साथ ही परिभाषाकार धर्गराज 
की सृुक्ष्म चिवेचन दुष्टिट भी प्रकट हुई है । ०!" द 


अनुप लाड्धि प्रमाण की विवेचना से स्पष्ट होता है कि घटादि अभाव का 
ज्ञान अनुपलाब्धि प्रमाण ते माना जाता है, किन्तु धर्मादि (अतोन्द्रिय वल्तुई के 
अभाव का ज्ञान अनुमान प्रमाण ते, जबकि दोनों में ज्ञान अभावविषयक हो होता 
है | तो प्रश्न है कि घटाभाव की भाँति ध्मादि के अभाव का अनुभव अनपलब्ब्धि ' 
प्रमाण ते क्‍यों' नहीं माना जाता है? इसके समाधानार्थ वेदान तपररिभा षकंकार का 
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क्धन है कि केवल घोग्यानुपलाडिध ही अभावगाहक ४ । घर्माध्म की उपल्धि न 

होने पर उत्के अभाव का निःचय नहीं हो पाता है | वेदान्ती अभाव प्रमा में 
प्रतियोग्यानुव॒लब्धि को अनुपल्लब्घिब्वेण कारण नहीं मानते है प्रत्युत्‌ योग्यतानुपलडिध- 
र्पेण अनुपलडिध को अभावानुमत में कारण मानते हैं । अर्थात्‌ यदि म्तल में घट होता 
तो भूतल की भाँति घट की भी उपलब्धि होती | यहाँ घट की उपलब्ध नहीं हो 
रही है । इस प्रकार के विमल से अनुपल्ाब्धि की इसी योग्यता के द्वारा अभाव का 
निश्चय होता है । धर्माधर्म के नेत्रादि ते अनपलब्ध होने के कारण उम्रमें प्रत्यक्ष 
पोग्यता' नहीं होती | इती अयोग्यता के कारण उनका तथा उनके अभाव का ज्ञान 
अनुमानादि पएमाणों ते ही सम्भव है | छत प्रकार अभाव की ग्राहक योग्यानपलदिध 
ही है । गलोकवात्तिककार आचार्य कुमरारिल भी इसी से सह्मत हैं | पराध्मारधि 
मिश्र का कथन है कि अभाव में दुश्यादरईन ईयोग्यानपलाबडियूँ ही प्रमाण है, केवल 
अद्न नहीं । 72- द 


वेदान्तपरिभाषाकार ने अभाव के ग्राहक के जल्‍थ में योग्यानपलाब्धि को स्वीकार 
करके इसके ₹वरूप का पिस्तुत विवेचन भी प्रल्ततत किया है | योग्यानपलाहिध का 
ल्वरूप क्‍या है? योग्यता का निःचय कैसे होता है? इसके चिश्लेषण पर्वक समाधान 
के लिए वेदाम्तपारिभाषा में विकल्प उठाये गये हैं ।ह॥६$ योग्य प्रतियोगी की ु 
अनुपतडिधिश्ञान न होना योग्यतानुपत्ब्धि का स्वरूप है । या ६2३ एत्यक्वायोग्य 
_ आधिकरण में प्रतियोगी की अनुपल्लडिध विवादित है? इनमें से प्रथम स्वीकार करने पर 
ल्तम्भ में पिशाचादि के भेद का प्रत्यक्ष न हो सकेगा । दसरे पश्च में भी आत्मा मैं 
धर्मा ध्म दि के अभाव का भी प्रत्यक्ष होने लगेगा | जबाकि 'पिशाच का'पत्थक्ष होना 
पाहिए जो एि नहीं होता है । आत्मा में घाधिमादि के अभाव का भी अनपलब्ज्धि 
प्रमाण से ज्ञेग्म होने लगेगा, क्‍योंकि आत्मार्य अधिकरण ऐजहा धम्माधय आदि का 
अभाव अनग्रित हैं पत्यक्षयोग्य तो है ही, जबाकि आत्मा मेँ ध्यधिमादि के अभाव 
का ज्ञान तदैंवे अनुमान प्रमाण मे होता है, अनुपलब्धि प्रमाण से नहीं | उक्त दोनों... 
विकल्पों में एम: अत्याप्ति तथा अतिव्याणित दोष आते हैं । अतः इसका परिहार 
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करते हुए वेद्दान्तपार्माघाकार का कहना है कि अ नपलबिध का विशेषण'योग्य ! 

पद है | यह योग्यता क्या है१ तर्क ते अनपल्धि के प्रतियोगी की उपलब्ध की. 
प्राप्त कर सकना ही अनुपलब्धि की योग्यता है ।. 77 हसी को और अधिक 
स्पष्ट करते हैं- जिस अनुपलब्व्धि के विषय में अमक कत्तु यहाँ होती तो दिखाई 
देती, वह वदिखती नहों, अत: नहीं है, ऐसा कहा जा तकता है, वहीं योग्यानपलडिध 
है, वही अभाव प्रमा के लिए अपेक्षित छठा प्रमाण है | ध्यात्तव्य है कि घटामाव का 
अनपलबड्िध प्रमाण से ग्रहण प्रकाश में ही सम्भव है | अन्धकार में घटा भाव का ग्रहण 
अनुपलब्ध प्रमाण ते नहीं, वरन्‌ अनमानादि ते होता है, क्‍्योंक्ति अंधकार में उत्त 
प्रकार का आपादन तम्मत नहीं है | ऐसा भी तम्भव है कि वहा घट हो तथा 
अन्धंकार के कारण उसको अनुपलब्धि हो रही हो । योग्य न होने पर अनुपलब्ध 
प्रमाण ते घटाभाव का ज्ञान नहीं किया जा सकता । स्तम्भ में पिज्ञाच होता तो 
स्तम्भ के समान उत्तका भी प्रत्यक्ष हीता- ऐसा आपादन तम्म्ा हो जाता है । 
हतनलिए स्तम्म में पिचाश भेद भी अनपलब्धि प्रमाणाम्य है | न्‍्तम्भ में एशिज्ञाण दे 

भेद (अन्योन्याभावं अक्ा पिशाच का अत्यंताभाव दोनों' ही विषय में उपर्युक्त 

तर्क त्म्म दो जाता है | आत्मा में घर्मादि के अभाव का ज्ञात अनपलब्धि प्रम गण 
ते नहीं जाना जा सकता, क्योंकि धर्मादि के अतीजिद्रिय होने ते उसके पविषय में यमीद 
आत्मा में धर्मांदि होता तो आत्मा की भाँति उसका भी उपलम्भ होता- ऐसा. 


आपादन तम्मत नहीं है | इसलिए धर्मादि के अभाव को अनुमान प्रमाणाम्य माना 
गणा है । | 


वेदान्तपार्माषाकार ने अभाव को अनुपलब्ध प्रमाणाम्य बताया है | अत्तरव क्‍ 
भैया यथिक प्मझने लगे कि वेदान्ती अधिकरण के साथ इन्द्रिय सान्निकर्ष को अवश्यग्रैव 
स्वीकार करते हैं | अत: अभावानमव के प्रति इन्द्रियो' में कारणता उभयवादी सम्मत 
होने से त्तिद् ही है | ध्यातव्य है कि नैयायिक अभाव को प्रत्यक्ष प्रमाण ते गहीत 
मानते हैं, अत: उनके मत में इन्द्रिया' अभावग्रहण में 'करण' है, जबकि वेदान्तपरिभाषाकार 
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हन्द्रियोँ की कारण्ता मानते हुए. भी. उत्ते अभाव का करण नहीं. मानते हैं, यही 
दोनों में मिन्‍नता है । अत: नैयायिक यह आछ्षिप कर सकते हैं कि हन्द्रियाँ के रहने 
पर उस स्थल में अभाव का निश्चय नहीं हो पाता | इत प्रकार अन्तयट्यतिरेक मे 
भी: यह निष्कर्ष निकलता है कि हन्द्रियों को ही अभावानुभ्व में कारण मानना 
चाहिए | इस आद्षिप के समाधानार्थ धर्मराज का कहना है कि हन्द्रिय का अभाव 

के ताथ तार्निनकर्ष नहीं होता । अत: अभावज्ञान में इन्द्रिय को हेतु नहीं कहा जा 
सकता । अधिकरण में ही उत्तकी तार्थकता है । अत: वेदान्तत्तिद्वान्त में अनपलाब्धि 
को ही करण माना गया है जबकि नैयायिक अनपलाबड्धि को केवल कारण ही मानेत 
हैं, करण नहीं । तथापि दोनों ही मतों में अनपलाब्धि अभाव का कारण है, क्योकि 
नैयायिक मत में भी घट दिबाई नहीं देता अर्थात्‌ घट की अनपलाब्धि है- इसीते 
घटाभाव का निश्चय होता हैं| इन्द्रिय अभावानुभव हें अन्यथाह्ठि है और अन्यथा 
सिद्त कदापि कारण नहीं बन सकता, क्‍योंकि कारण तद्दैव अन्यथातिद्ध बनन्‍्य और 
कार्य से नियतपर्बवर्तो होता है | अत: नैयायिकों को भी प्रत्यक्ष प्रमाण के स्थान पर 
अनुपलाब्धि को ही अमावानुभ्व का करण मानना .चाहिए | “४ 


अभाव प्रमा के प्रत्यक्ष कोटि में होने पर उप्तता कारण भी प्रत्यक्ष प्रमाण हुआ । 
अत: इन्द्रिय से ही अभाव प्रत्यक्ष का ज्ञान होता है । अनपलाड्धि नामक पुथक्‌ प्रमाण 
ते नहीं- हस आशय को लेकर नैयायिकीं को आजम है कि'भते घटो नाप्ति' इस 
अभावा नुभवर्थल में भुतत अंश का प्रत्यक्ष होना तो वेदान्ती व नैयाधिक दोनों को 
प्राना है | अत; प्रत्यक्ष होने के कारण दृत्ति का निर्ममन आवश्यक है, अर्थात्‌ 
भतलावीच्छनन चैतन्य तथा नेत्रादि द्वारा निकली हुयो तदाकार अन्त :करण की वत्तति 
से अवच्छिन्न चैतन्य तथा प्रमातृवैतन्य का अभेद हो गया है | विषयावाच्छिनन चैतन्य 
तथा प्रमातावच्छिन्न चैतन्य के अमेद ते प्रत्यक्षत्व स्व ही है | अत: जिस प्रकार 
भुतलावच्छिनन चतन्य तथा प्रमात्‌ चैतन्य का अभेद हो जाने पर भल का प्रत्यक्ष होता 


है उस्ती प्रकार भुतल में घटाभाव ते अवाच्छिन्न चैतन्य तथा प्रमातृ चैतन्य का भी अमेद 
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हो जाने वे कारण अमावाश में भी परत्यधत्व मानना दाश्कि | ह्त अरे के 
समाधानार्थ घर्मराज अध्वरीन्द्र का कथन हैं कि भुतल में घटाममाव की प्रतित्ति को 
पत्यक्ष मानने पर भी उत्तका करण॑ अनुपतड्धि प्रमाण एत्यक्ष ते भिन्न डी है, क्योंकि 
साध्यपमा के प्र॒त्यक्षात्मत होने पर उसका करण भी प्रत्यक्ष प्रमाण से गुहीत होना 
चाहिए- यह कोई नियम तो है नहीं, क्योंकि 'दशमस्त्वमस्ति" इत्यादि वाक्य 

में हैं दतवा हूँ! ऐसा ज्ञान तो पुत्यक्ष ही होता है जबकि उसका प्रमाण प्रत्यक्षेमिन्न 
ऑप्त ताक्यरूप शब्द प्रमाण है | इसी' प्रकार आरभात का प्रत्यक्ष होने पर भी उसका 
ताधन प्रत्यक्ष [इन्द्रियय नहीं हो सकता वरन्‌ अनुपलब्धधि नामक पृथक प्रमाण ही उस्त 
अभाव प्रत्यक्ष का प्रयोजक है | धर्मादि के अभाव का अनुपलब्धि प्रमाण ते प्रत्यक्ष नहीं 
हो पाता, क्योंकि उत्तरी योग्यता ही नहीं हैं ।. द 


हुत पर नैयायिकों की यह गैंका हो तकती है कि घट तथा घटाभाव के प्रत्यञ् 
में कोर्ई विलक्षणता' नहीं है तब घटपत्यक्ष में प्रत्यक्ष प्रभण तथा घटामाव प्रत्यक्ष में 
अनपलहिध प्रमाण को करण मानकर दो प्रमाणों कौ मानने का कोई औचित्य नहाँ 
है । घारात का उत्तर है कि प्रमा में भेद होने से ही प्रमाणों में भेद होता है- 
गह कोई नियम नहीं है ॥ वात्तियों में भेद होने से ही प्रमाणों में गेंद हो जाता है । 
गही' कारण है कि" दपग्रस्त्तमाप्ति " इस बब्ट मे प्रमा प्रत्गधात्मक ही | होती है तथा 
उत्तका प्रमाण प्रत्यक्ष न होकर शब्द हो है- इत प्रकार प्तगा में भेद न होने पर प्रमाणों' 
में मंद हो जाता है । अत: प्रत्यक्ष में भद न होने पर भी अभावाका खुत्ति का 
जनक प्रमाण अनुपलाड्धि है तथा इतर चिषयाकारवृत्तियों में हन्द्रिय ही प्रमाण है । 
हतर लिषयाकारवत्तियाँ इन्द्रिय से उत्पन्न होती है जबकि अभावाकारबृत्ति वैसी 
नहीं होली है, क्योंकि उसका इन्द्रिय से सान्निकर्ष नहीं हो पाता । इ्द्रियाँ तो 
अधिकर णों के साथ सम्बह होकर भूतलादि अधिकरणाकारवूत्ति को उत्पनंन करके ही 
उपधीण टो जाती है | घट की अनपलब्धि प्रमाण से ही वह भर भाताक 7रवत्ति जन्य 


है भ्त: अमावाकार बत्त का जनक अनुपलडिधि संज्ञक पृथर्‌ प्रमाण ही है । 
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पुनः नैयायिक आदि करते हैं कि घटाभावज्ञान के प्रत्यक्षात्मम होने पर भी 
पादि कसी व्यक्तित को भतल पर घट की उपस्थिति होने पर भी दाष्टिटब्त नहीं 
होता है, और इस भूतल पर घट नहीं है- इस प्रकार का भ्रमात्मक घटाभाव का 
ज्ञान होता है- तो इसे प्रत्यक्षात्मक कहना पद़ेगा, क्‍यों॥कि यहाँ भी घटाभावज्ञान 
अनपलब्धिजन्य ही है | भ्रमत्थल पर यह तिद्ठ किया जा चका है कि भ्रम का विष्ीमत 
पदार्थ उतप्त त्मय अनिवर्चनीय उत्पन्न होता है, अत: प्रुकत में भी क्रम के वविषयभत 
घटाभाव को अनिर्वचनीय ही मानना चाहिए | केवल यही मान्यता नहीं है, तरन्‌ 
जहाँ पर आरोप्प्य पदार्थ के साथ इन्द्रियों का सीन्निकर्ष होता है वहाँ पर नैयाथिकों 
वी भौति अन्यथा ख्याति को भी स्वीकार किया गया है | भा का विवेचन करते 
दल ती हे हज चुक | हैं कि जहाँ जवापु ष्प लि हर गसानि नकष्त 2380 7, वहाँ 
स्फाटिक में भातमान रकक्‍्तत्व प्रातिभासिक्न उत्पन्न नहीं हो, भपित पुष्पगत रक्‍्तत्त 
ही स्फाटिक में भातित होता है- यह मानकर ऐत्रे स्थलों में अन्यधाख्याति ही मा नली 
चाहिए | छत पुकार वेदान्तपारिभाषाकार अभाव का ग्रहण प्रत्यक्ष प्रमाण ते नहीं 
मानते हैं जबकि नैयायिक अभाव का ग्रहण तंयुक्ताविव्वेषण्ता नामक ततन्निकर्ष ते स्वीकार 
करते हैं | यध्पि 'झूतले घटो नात्ति' इस अभावानभ्व स्थल में भतल अंश का प्रत्यक्ष 
होना एन्थकार तथा नैयायथिक दोनों मानते हैं तथापि उप्तका करण अनपलब्धि प्रमाण 
प्रत्मक्ष ते भिन्‍न ही है | इन्द्रिय अक्षा विषपाकारावत्िति छपी प्रत्णप-प्रमाण अभाव 
प्रभा का करण नहीं, क्योंकि फ्लभत ज्ञान यदि प्रत्याधात्मक हो तो उत्तका कद्प 


0 हु रह पम्म कप -5 त्ट कि ७ | () हम 
भी प्रत्यक्ष होगा ऐसा कोई नियम नहीं, जैसे- दग्मस्त्वमांति में । 


तेदान्तपारिभाषाकार ने अनपलब्पि प्रमाण का लक्षण निरूषित करने के पश्चात्‌ 
अब उत्तका भेद स्पष्ट करते हैं | अभाव चार प्रकार का है- प्रागभाव, प्रध्व॑त्ता भाव, 


अत्यंता भाव तथा अन्योन्या भाव । 


प्रागभाव- प्राक ईकार्य उत्पन्न होने के पूर्वी उत क र्य का जो अभाव रहता है 
उम्ते प्राग्भाव कहते हैं । प्राग्माव, कार्य के उपादान कारण में रहता है । घट: रुूप' 
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कार्य का अभाव अपनो उत्पत्ति के पर्व उपादान कारण मृत्त्तिका में विधमान रहता 
है, क्‍योंकि प्रागभाव की प्रतीति 'भविष्यत्ति” यहाँ कार्य होगा- इस प्रकार से 
मृत्तिका में ही होती है | उत्त प्रतीति की उपपत्ति के लिए ही प्रागभाव को 
स्वीकार करना पड़ुता है | अत: प्रागभाव का आदि तो नहाँ है, पर घटादि 
कार्य उत्पन्न होने पर उत्तका अन्त हो जाता है $अनादि सान्‍त: प्रागभाव:॥ | 


घटना ग के अनन्तर जो उप्तका अभाव होता है वह प॒षध्व॑श्नाभाव हैं | पर घद्टव॑र 
का पुन: ध्व॑ंत्त नहीं होता इसी ते उत्ततों सादि अनन्त कहते हैं [सादिरनन्त 
प्रध्वंताभा व: | 


त्रैकालिक अभाव को अत्यन्ताभाव कहते हैं । जिस प्रकार वायु में रूप का अमाव् 

पहले भी था, आज भी है, और आगे भी रहेगा | नैयायथिक अत्यन्ताभाव का 
उदाहरण'भतले घटो नात्ति" (डडत मतल पर घट नहीं है | प्रत्तृत किया है 
पह्ठ तम्यक्‌ मत नहीं है । भतल के किसी एक देग में घट का अत्यन्ताभाव कहा जा 
सकता है, किन्तु तर्ददाभतल में घट का अत्गन्ताभाव नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
जिम देश में भूतल में घट होगा ही, तो फिर वहाँ घट का अत्यन्ताभाव निर्चिवाद 
नहीं कहा जा सकता -। इसके विपरीत वाय में र्य का अत्यन्ताभावत निर्चिवाद है 
मैयाथिक फ्त्यन्ताभाव को नित्य मानते हैं, किनन्‍त परिभाषाकार उनसे असहमत्त 
रखते हैं, क्‍योंकि जूपात्यन्ताभाव का आधिकरण वाय का भी प्रलयकाल में नाग हो 
जाता है | इसलिए घंटादिि के समान अत्यन्ताभाव क्री ध्व॑ंस्त का प्रतियोगी है 
अंतर इतना ही है कि घा उत्पन्न होकर दण्ज प्रहार मे पर्व तक पहिधर माना गया 

और वाय में जय का अत्यन्ताभाव साष्टि के आरम्भ ते प्रलय के पर्च तक रहता 
हैं । प्रलयकाल में ब्रहममातिरिक्त सत्ता ही नहीं होती | अत: घटादि के समान 
अत्यन्ताभाव को भी परिभाषाकार जिल्नाशी प्रस्तुत करते हैं । 


तादत्म्य सम्बन्ध ते अवीच्छिन्न प्रतियोगिता अन्यौन्याभाव कहलाती हैं 
जैसे- यट घट पहठ नहीं है | ऐसी प्रतीति का विषय जो अभाव, वह अन्योन्यामाव 
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है | विभाग, भेद, पृथकत्त शब्दों ते इसी का व्यवहार होता है । अत: अन्योन्याभात 
में घिभाग 0था पुथकत्व का अन्तर्भाव करना परिमाषाकार को इष्ट है । नैयािक 
विभाग तथा पृथकत्व को गुण मानते हैं, किन्तु इस अन्यौन्याभा व से भिन्न विभागनादि 
के मानने में कोर्ड प्रमाण नही इत अन्योन्याभाव के अधिकरण सादि ओर अनादि 

भेद ते दो प्रकार के हैं | इसलिए सादि और अनादि भेद से अन्योन्याभाव भी दो 
प्रकार का है- ह]] घंट में पट का भेद सतादि है, क्योंकि पट भेद का आधिकरण घट 
साचदि है । ह2६ जीव में ब्रह्मम का भेद और ब्रह्मम में जीव का भेद अनादि है, क्‍योंकि 
जीव, ब्रह्मम अनादि हैं । पह दोनों प्रकार का ग्रेद ध्व॑ंस का प्रतियोगी होता हैं; 
क्योंकि पटभद के अधिकरण घट के नाग होने पर पटमद का भी नाश पर्वरीति से 
निर्विदाद ही हैं । एवं जीव ब्रह्मम का भेद भी अविधा प्रयुक्त है, इसलिए मलाविया 

का ब्रहमज्ञान ते तिरोहित होते ही मलाचिषा के अधीन जीव ब्रह्टम के भेद का नाश 
होना प्म्पक ही है | यहाँ नैयाधिकों ने भेद को अनन्त माना है | पर जब प्रलयकाल 
में घट और पट ही न रहेंगें तो उनका भेद कहाँ पर रहेगा 9 अत: भेद भी अधिषा 
मलक तथा अपारमार्थिक है । | 


तादि तथा अनादि मेद में अन्योन्याभाव दो प्रकार बताया गया । उत्ती 
प्रकार वह तोपाधिक तथा -निब्याधिक भेद ते पुनः दो प्रकार का कहा जाता है। 


जिसकी तत्ता उपाधि की तत्ता ते व्याप्य हो अ था जब तक उपाधि रहे 
तब तक जित्को तत्ता हो - ऐसे अन्योन्याभाव को सौ पाधिक कहते हैं | जैसे एक 
हो आकाश मैं घटाकाश मठाकाशादि ल्‍प ते भेद दीखता है | .इती प्रकार एक ही क्‍ 
ब्रह्म का अन्त :करण भेद मे जो भेद होता हैवह भी त्तीपाधिक भेद ही होता है । 
पिस भेद में उपाधि की सत्ता अपेश्चित नहीं है, उत्ते निरूपाधिक भेद कहां है । वैसे 
घट में पट, पट मेँ घट ये तभी निः्याधिक भेद हैं | | द 


मैयाथिकों का प्रानन है कि प्ह्मम में प्रपंध भेद का (तंतारभद काई यदि स्वीकार 
करें तो अद्वैत सिद्वान्त के साथ विरोध होगा । इतके पारिहारार्थ में बताया जाता 
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है कि प्रंपघध ओर अन्त :करण ही जब ताहत्तक नहीं है तो हन उपाधियाँ के 

कारण होने वाला भेद कैसे ताहत्त्तिक हो सकेगा9 अत: प्र॒प॑च को 3ट्वैल ब्रह्म हें 
कॉल्पत माना है, ऐसे ही जीव ईगचर भाव भी उत्तों कॉल्पित है, जब प्रतियोगी ही 
कॉल्पित हैं तब उप्तके कारण ते होने वाले भेद को कॉल्पित मानने में क्या आपत्त्ति 
है। कॉल्पत ते अधि्िठान ब्रह्म अप्रभावित रहता हैं । अतएव इनसे अद्वैत सिद्वान्त 

में कोई व्याघात नहीं होता | इन सभी अभावों की प्रत्तिति योग्यानुपलब्ध प्रमाण 
द्वारा हो सम्पन्न होती है | नैयायिक अभाव को प्रत्यक्ष प्रमाण से गहीत मानते हैं, 
अत: उनके मत में इन्द्रियी! अभावगहण में "करण" है, जबकि ग्रन्थकार इन्द्रियों की 
कारण्ता ह्वीकार करते हुए भी उत्ते अभाव का करण नहीं मानते हैं, क्‍योंकि ह्न्द्रिय 
का अभाव है साथ सन्निकर्ष नहीं होता । अतश्व'घटाभावषद्‌ भतलम्‌ ' इस प्रत्यक्ष... 
में अभाव विषय पडता है । किन्तु उत्तका ग्रहण प्रत्यक्ष ते नहीं होता, अपितु अनुपलब्धि 
प्रमाण ते होता है । प्रत्यक्ष ज्ञान प्रत्यक्ष ते, शब्द ते तथा अनपलब्धि प्रमाण से भी 
होता है ॥'घटाभावद्‌ भृतलम्‌ * इस प्रत्यश्न से पर्वशब्द तो हैं नहीं । इन्द्रियों का 
अन्वय-चव्यतिरेक भूतल को ग्रहणकार क्षीण हो जाने में अभाव ग्रहण में अन्यधासिद्र है । 
अतएव अनपलड्िध प्रमाण ही अभाव ज्ञान में करण है, क्योंकि जब किसी ते पछते हैं 
गकि शहा पर घट नहीं है हत विषय में आपके पास क्‍या प्रमाण है तो कोई व्यक्ति 
पही कहेगा कि घट दिखायी नहीं पड्ठु रहा है और यदि होता तो ददियायी पडता 
अत: अभाव प्रत्यक्ष में सम्यक अनुभव सिद्ध अनुपलाब्धि प्रमाण ही ग्रहणीय है | “०९ 


वेदान्तपरिभाषा द्वारा अनुपलब्धि प्रमाण को 'व्यवहारे भद्टनगः " का प्रतिमान 
माना गया है | परन्त घर्मराज ने अपनी मौलिक चिंतन प्रक्षिया ते न्याय के मतों 
का समर्थन तथा खण्डन के अतिरिक्त वेदान्त के गदु दृष्टिकौणों को बोषधाम्यता 
प्रदान की । ग्रन्थकार तथा नैयाधिक दोनों अभाव को पुथक्‌ पदार्थ स्वीकार करते 
हैं | दोनों अभाव को अधिष्ठान ते भिन्न मानते हैं । पर नेयायथिक अभाव को 
अधिष्ठान में ही आप्रित उसी के एक विग्नेषण रूप से. रहने वाला धर्म मानते हैं । 
दोनों ही मतों में अनुपलब्धि अभाव का कारण है, क्योंकि नैय्यायथिक मत में भी 
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'घट [दिवायो नहाों देता अर्थात्‌ घट की अनपलब्धि है इसी से घटाभाव का निश्चय 
होता है । वेदान्तरिद्वान्त में अनपलब्धि को ही "करण" माना गया है जबकि 
नैयायिक अनुपलाड्धि को केवल 'कारण मानते हैं, "करण" नहीं | नैधाथिक अभाव को 
प्रत्यक्ष ते गुह्ीत मानने के कारण झन्द्रियाँ को अभांच ग्रहण में "करण' भानते हैं । जबकि 
वेदान्तपररिभाधाकार अधिकरण के त्ताथ इन्द्रिय तान्निकर्ष को स्वीकार करते हैं । 
परन्तु इन्द्रियों को अभाव का 'करण' नहीं मानते हँ:क्योंकि इन्द्रिय के ताथ अभाव 
का सान्निकर्ष नहीं हो पाता है । इसी प्रकार 'भूले घटो नाह्ति' इ्त प्रकार के 
घटाभावानुम्वस्थल में भतन भंग में प्रत्यक्षत्ततो' दोनों ही मतॉलेत्तिह है | परन्तु 
मनिरुणण प्रक्रिया पृथक्‌ है- नैयाथिक अनपलह्िध नामक ली प्रशगण न मानकर इ्न्द्रिय 
वी ही प्रत्यक्ष में करण मानते है, परन्तु ग्रन्थकार भूत में घटाभाव की प्रतीति को 
प्रत्यक्ष मानकर भी उत्तका "करण" प्रत्यक्ष प्रमाण न मानकर अनुपलब्िध मानते हैं. । जैसे 
'दशमल्त्वमत्ति” !मैं दसवाँ हैं ॥ ऐसा ज्ञान तो प्रत्यक्ष ही होता हैजबाकि उस्का 
प्रमाण प्रत्यक्षा भनन आप्तवाक्यरूप शब्द प्रमाण है. | देती: प्रकार अभाव का प्रत्यक्ष 
ज्ञान होने पर भी उत्तका साधन प्रत्यध |इन्द्रियय नहीं: हो सकता वरन्‌ अनुपलब्धि 
नामक पृथह्‌ प्रमाण ही उत्त अभाव प्रत्यक्ष का प्रयोजक है । 


वस्तुओं के अभाव का ज्ञान प्राप्त करने के लिए भाद्ट मीमातिकों तथा 3द्वैत- 
वैदान्तियों द्वारा अनुप तडिध को अन्य प्रमाषों' ते भितन एक स्वतन्त्र प्रमाण माना 
जाता है | उपर्युक्त टिवेचन ते स्पष्ट हो चुका है कि अभाव का बोध प्रत्यक्ष प्रमाण 
से अस्पष्ट है । यह अनुपलाड्धि [अभावई नामक प्रमाण अनुमानस्वस्य भी नहीं है, 
क्योंकि अभाव के ग्रहणार्थ उपयुक्त लिंग,अप्राप्त है । यहाँ यह प्रश्न उठता है कि 
क्या अभावचिषयक ज्ञान में भातित होने वाला 'भाव' पदार्थ ही अभावविषयक अनुमान 
का हेतु होगा 8 वातत्त्तिकब्रार ऐसा नही मानते हैं) क्योंकि अभावविषयक ज्ञान के समय 
भाव पदार्थ का ग्रहण नहीं हो पाता | भावविषयक ज्ञान के न हीने पर ही अभाव 
ज्ञान उत्पन्न होता है | इसके विपरीत जब भावधिधयक प्रतीति होती है तो अभाव- 
विषयक ज्ञान नहीं होता है | किन्तु अभाव का ग्रहण 'यदि अनुमान से माना जाय तब 
तो व्याग-ण्त रूप सम्बन्ध के ग्रहण में दोनों तम्बान्धियों का ज्ञान आवश्यक है | 
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"भुतल घटाभाव: ' इसको यदि अनुमानगम्य मानें तो साध्यरूप अभाव का जान आवश्यक 
है, इत अभाव का ज्ञान कित्त प्रमाण ते होगा ॥_ अत: अनुमान प्रभाष से अभाव का 
बोध नहों हो तकता | उत्त समय लिंग द्वारा सम्बन्धी का गहणं नहीं हो सकता । 
अत: अभावप्रमा के लिए पल्यक्ष और अनुमान ते भिन्‍न प्रभाणान्तर की अपेक्षा है । 27 
जिसको अभाव, दृश्यादरन अनुपलब्धि आदि कहते हैं | इसी तरह यह ज्ञान शब्द 

और उपमान द्वारा भी नहों जाना जा तकता, क्योंकि इस अभाव का ज्ञान प्राप्त - 
करने में आप्तवाक्य अथ्ता तादुष्य ज्ञान की कोई आवश्यकता नहीँ पड़ती ॥ अत: 
अभाव के साक्षात्‌ ज्ञान की व्याख्या के लिए अनुपलड्धि को एक स्वतन्त्र प्रमाण मानना 
वाछनीय है । द 


अनुपलड्धि को पृथक्‌ प्रमाण मानने के कई हेतु भी प्रस्तुत किये जा' सकते हैं । 
प्रत्यक्षादि के अनुत्पन्न इस अभाव प्रमाण ते 'नाह्ति' इत्याकारक प्रतीति होती है. । 
अनपलब्डिध प्रमाण के पा्चात्‌ ही 'नाह्ति' इत्याकारक प्रतीति होने के कारण'अभाव ' 
नामक स्वतन्त्र प्रमाण अवश्य है | यदि कोई यह कहे कि प्रमाण अमावरू्प कैसे हो... 
सकता है; क्योंकि प्रमाण को भावस्वरूप होना चाहिए तो इतके तंमाधानार्थ 
वातत्तिककार का कथन है ये इसका प्रभेय भी अभावरूप है, अत: जैसा प्रमेय है उसी 
प्रकार का प्रमाण भी है | प्र॒त्यक्षादि प्रमाण भावरूप है अत: इनसे अभाव की प्रतीति 
नहीं हो तकतोी है | जित प्रकार घटादि भावए्वरूप प्रभेय का ज्ञापक प्रमाण अभावस्वरूप 
नहीं होता उत्ती प्रकार "अभाव" स्वरूप प्रमेय का ज्ञापक प्रमाण भी भावस्वरूपं नहाँ 
हो तकता ,। यह कोर्ड्ध राजाज्ञा नहों है कि प्रमाण भावस्करूप ही हो । जितका' फल 
'पारिच्छेद " हो अर्थात्‌ प्रमात्मक बुद्धि हो वही प्रमाण हैं | प्रमाण के लक्षण -के अनुतार 
'अभाव” को भी प्रमाणता हुई, क्योंकि उते भी 'घटो नाहिति' इत्पादि आकारों की 
प्रमात्मक ब॒द्धियाँ उत्पन्न होती हैं । प्रत्यक्षादि भावात्मक प्रमाषों से 'मिन्‍न 'अभाव' 
नामक प्रमाण की प़िद्ठि वात्त्तिकद्गर ने निम्न प्रकार ते किया हैं- जिस प्रकार प्रत्यक्षादि 
भावल्वरूप प्रमाणों' के प्रमेयों' का अभाव 'प्रमेयामाव " भब्द ते व्यवहुत होता है उत्ती 
प्रकार उन प्रमेयों के अभाव का ज्ञापक अभावस्वस्य हअनुपलाब्धि स्वस्प प्रमाण भी 


बा 
'प्रमाणभाव " शब्द ते व्यवहुत होता है । 


पुन; जिस प्रकार भावत्वरूप प्रमेय भावस्वरूप प्रमाण ते गुह्दीत होता है, उत्ती 
पुकार अभावत्वस्प प्रमेय भी अभावस्वरूप प्रमाण ते ही गहीत हो सकता है 
प्रत्यक्षादि भावात्मक प्रमाणों ते जिल्‍न अभाव नामक हअनएलडिधाँ प्रमाण अवश्य है। “2९ 


उपर्यक्त विवेचन ते वेदान्तपरिभाषा में प्रमाणों की अधिमान्यता सिद्ध होतो 
है । तंत्रए्पों शी के इतत उद्वैतन्वेदान्त झ्न्ध में वेदान्त सम्मत प्रमाणों की ब्लतियाँ 
एत॑ युक्तियाँ के माध्यम से प्रतिपादित किया गया है । अनषैगत: प्रमाण्रीमातता के 
विवेचन में परिभाषाकार ने छु-प्रमाणों में न्‍्याय-दर्गन द्वारा निरूमित चारों प्रमाणों 
का अत्यन्त: तार्किक प्रक्रिया ते विश्लेषण किया है जो न्‍्याय-दर्गन की 'निल्यण-यद्धाति 
से अधिकाँग्तः समानता रखती है, ताथ ही वेदान्त तथा न्याय द्वारा निरूपित 
प्रतिमानों का परिभाषाकार ने कतिपय स्थलों पर अध्याहार किया है तथा अपने 
नये अभिमत का प्रतिपादन भी किया है | जिसका साक्षात्कार उपसंहार में करना 
प्रातंगिक होगा | जहाँ तक वेदान्तपरिभाषा तम्भत प्रमाणमीमासा पर न्‍्याय-प्रभाव 
का पश्च है, उत्के संदर्भ में यह कहना समीचीन होगा कि परिभाषाकार की गवेषणात्मक 
ननिल्प ण-्यद्वाति काव्य के विषय में प्रस्तुत महाकवचि कालीदात के इत श्लोक को चारितार्थ 
करती है कि प्राचीन होने मात्र ते कोई काल्य उत्तम नहीं हो जाता और न नवीन 
होने मात्र से, साथ ही सज्जन विद्वान लोग स्वयं परीक्षण करके औचित्य-अनौचित्य 
का ग्रहण करते हैं और मन्द-बद्धि वाले दप्तरों के मत के अनतार गतायी होते हैं |“? 
पकि कोई विचारधारा जो तामायिक आकर्षण का केन्द्र होती है, इतका कदापि ,यह 
अर्थ नहीं होता कि वही समीचीन या सर्वोच्च है | परिभाषांकार ने न्याय तथा 
वेदान्त का गहन अनुधीलन करके न्याय की विश्लेषणात्मक प्रक्षिया का अध्याहार किया 
और अनुषेंगतः तर्क-विरूद्द न्याय के प्रतिमानों का खण्डन भी किया । वेदान्तीय 
परम्धराओं महावाक्य ईतत्त्वमत्तिगं में लक्षणा का खण्डन करने में भी संकोच नहा 
किया । पररिभाषाकार का उपर्युक्त गवेषणात्मक मौलिक चिंतन उनकी ए्रबर ओजल्विता 
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के ताथ-चायथ भारतोय परम्परा मेँ दर्शग्रात्त्र के मलभत आशय 'शब्दे निष्णात' 
और 'परे निष्णात" को स्वयमेव प्रकट कर देता है । 


8४५ प्रमाण्रीमाता का महत्त्व :- 

'मानाधीना मेयत्तिद्वि: * का अनुकरण करते हुए प्रायः तभी भारतीय दा शैनिकों 
ने प्रमाण्मीमांसा का गहन चिंतन बकिया है। चाहे वह चार्वाक द्वारा मात्र प्रत्यंक्ष का 
प्रतिपादन किया गया हो अध्या मीमासक कमारिल द्वारा छू-प्रमाणों का विस्तृत 
निरूपण हो । भारतीय दर्ईन में प्रमाण" का सव्यवस्तिध्ति विवेचन सर्वप्रथम महाि 
गौतम प्रणीत न्‍्यायत्त्र में गिलता हैं | नव्य-न्याय के उदय के त्ताथ पंडित गगैश ते 
लेकर परवर्त्तोीं काल मेँ 'प्रमा' के साधन के जय में प्रमाण की निः्यण-यद्वतति विश्लेषणात्मक 
रूप धारण कर लेती है | तर्क-प्रधान होने पर 'प्राचीन-न्याय" का मुख्य लक्ष्य था 
"मुक्ति" | तृत्रकार गौतम का कहना था कि'प्रमाणप्रमे---तत्त्वज्ञानानिन:श्रेयताधिशिम : * । क्‍ 
अथात्‌ प्रमाण-प्रमेय आदि तत्त्वों' का ज्ञान निःश्रेयस प्रागीप्त के लिए किया जाता क्‍ 
है । किन्तु नव्यनन्याय का प्रधान ध्येय है'धरुष्क तर्क कराना'। तथा किस प्रकार के 
ज्ञान को ज्ञान की संज्ञा देनी चाहिए | नव्य-मैयाथिकों ने अपनी पैनी दृष्टि से 
लिलेषण की नवीन तार्किक पद्धति का निरूपण किया, जो उनके गहन अनुशीलन की 
महत्ता का घोतक हैं । जितते दर्शन की 'लेखन-परिपाटी ' पूर्ण प्रभावित -हुई । 
अन्ततोगत्वा जो त्ताधन था वही साध्य हो गया । 


वेदान्त-गन्धथों का प्रतिपाध विषय जगत्‌ मिथ्यात्व के प्रतिषपादन के स्तोथ जीव- 
ब्रदम की एकता है । इसके लिए 'अभेष-प्रमाण' को साधन माना गया है । झते.... 
प्राति कान ईइन्ट्यूटटिव नालेजँ भी कह सकते हैं | यह ब्रहमानभुति है । इते अपरोध्षानुभृति 
पा आत्बोीध भी कहा गया है' | यह त्मत्त अविधा का उच्छेद कर देता है | इसलिए 
इसे अ्रेष-प्रमाण कहा जाता हैं । वेदान्तपरिभाषा परम्परागत प्रतिपाद विषय-के 


गद रहत्यों' का स्पष्टीकरण अत्यन्त सुबोधमय शैली में पद लौकिक प्रमाणों के माध्यम 
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से विश्लेगष्ति करती है | जो उत्ते "प्राचीन" तथा 'नव्यनन्याय" की 'निर्य ण-प्रक्षिया 
के अत्यन्त ग्रमीष ला देती है | 


प्रमाणमीमांसा के उपर्युक्त विवेचन ते स्पष्टतः ज्ञात होता है कि प्रमार्णों 
की परिभाषा और उनकी संख्या, विभिन्‍न प्र॒माणों के विषय इत्यादि पर्धॉ पर 
विभिन्‍न दाईनिक सम्प्रदायों में गम्भीर मतभेद है | यह विचार-विश्मिनता 
भारतीय प्रमाण्मीमाँता के चिंतन की सप्राण्ता को प्रमाणित करती है । 
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+ठहप्पणी * - 


अदामाए एककमदधक पक. 'आफतपलक, पं: पडकालेमरीक, 


| 


लसुदू थ । क्‍ 
पाणिनीय सत्राष्टाथायी (प्राषिनि संपा0 ब्रहमदत्त जिज्ञातु, रामलाल 
कपर, अमृततर, ।॥955, 5/5/॥5 द 


स्वमिष्ठव्यापाराव्यवधानेन फ्लनिष्पादकम्‌ इृदमेव साधकतमम्‌ । 
नागे शमदूट-परमलघुमंजधा [हिताचिंतक. ऐसे, काशी, ॥9५॥६$ । 


व्यापारवद्‌ अत्ाधारणै कारण करण । 
अन्न॑भदृट- तर्क संग्रह, पृ0-50, 
करणाघधिकरणयोश्य । पाणिनिन्सत्र, 5/5/।।प 
कोलब्बुक- मिसलैनियस एल्तेज, पृ०- 550 
अन्ये पायण्डिन: सर्वे ज्ञानवात्तातुदुर्लमा: । 
एवं वेदान्त विज्ञान स्वानुभृत्या विराजते ।॥। 
देखिए: प्रो० संगमलाल पाण्डे-भारतीय दर्शन का सर्वेक्षण $ 98 ।$5 प्‌ू०-569« 
शारीरकभाष्य, ॥/॥/2: 
तही, 
माण्ड्क्यका रकाभाष्य, 3//।:« 
अधैचिषयतादिग्धमव्यभियारि च ज्ञानं येन जन्यते तत्‌ प्रमाण । 
जयन्तभद्ट-न्यायमंजरी, पृ0-250: 
प्रत्यक्षानमानीपमा शब्दा: प्रमाणानि ॥ 
न्यायसत्र, ॥//5« 
ट्यवहारे हू भादूटनम: । तथा तानि घ॒ प्रमाणार्तरि षद, 
प्रत्यक्षा नमानोपमानागमार्था फ्त्यनुपत्रब्धिमदा द । 
वेदान्तपरिभाषा-जिज्ञातु की टीका, पृ०-50: 
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केवल॑ चस्तुतन्त्रमेठ ततू । 

ब्रदमसत्र- शाकरभाष्य, ॥/,//फ 
प्रत्यक्ष बब्द भिन्न-भिन्न व्युत्पत्त्ति के अनुततार तीन अर्थो मैं प्रयुक्त होता 
है- ज्ञान, ज्ञानन्ताधन और ज्ञेयन्यदार्थ । ध्यातव्य है कि यह केवल उत्पन्न 
होने बाले-जन्य प्रत्यक्ष की परिभाषा है, अजन्य- नित्य प्रत्यक्ष [ईश्वर का 
अपरोधक्ष ज्ञानई की नहीं, क्‍योंकि शात््त्र का प्रयोजन लौकिक पदार्थों की क्‍ 
व्याण्या है | धर्मराज भी वृत्त्तिनज्ञान की केवल अभिव्यक्ति निरूषित करते हैं | 
प्रत्यक्षमा चैतन्यमेत 

मसलगांवर-वैदान्तपरिभाष की टीका, पृ0-20« 


वही, पृ०- ।।. 


अन्त: करण्व॒त्तौ ज्ञानत्वोपचारात्‌ । 
प्रकाशात्म- पंचपादिकाविवरण हईमद्रास सीरीज, |9588॥ « 


इन्द्रियाकमानिनकर्षो त्पन्न॑ ज्ञानमव्यपदेशष्यमव्यभिचयाएरि व्यवतायात्मकं प्रत्यक्षम्‌ 
महर्षि गौतम- न्यायसत्र, ॥//फ 


मत्तलगावक्षर- वेदान्तपारिभाषा की टीका, प0- 56« 


20-00 ज्ञाना कर पक ज्ञान प्रत्यक्षम्‌ 


|| ॥- 


24- 


विग्वनाथ-न्यायस्द्ान्तमक्तावलीएगणग महात्य, वा राणसी, ।9 509 , प्‌0-28 0: 


ताक्षात्कारित्वँ प्रत्यक्ष्य लक्षणप्‌ । तथा ज्ञानाकारणंक ज्ञान॑ प्रदयक्षम । 
तत्तवाचिन्तामाणि, प्रत्यक्ष विचार-प्रकर पु दर भा।, |957| , प्‌ 0-570« 


गविषयत्य प्रत्यक्षत्वन्तु प्रमातानमिन्‍नत्वम्‌ । 
मुसलगांवकर - वेदान्तपरिभाषा की टीका, पू0-62-63 


प्रमाण॑धैतन्यस्य विषयावक्छिनन चैतन्या भेद: । 
फिज्ञासु- वेदान्तपरिभाषा की टीका, पृ0- ५6० 


मतलगचिकर- वेदान्तपारिभाषा को टीका, पृ0-86« 
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वही, पु0-78« 
डा0 बिजल्वान- भारतीय न्यायशात्त्र, पु0-7॥-।7३- 
जे० एस0 मिल, ए सिस्टेम आंच लॉजिक, पु0-05- 
प्रत्यक्षत्वा दनुमाना प्रव॒त्ते : । 
शैकराचार्य- ब्रहमसत्र भाष्य । 


अनुमितिकरणमनमानम्‌ । ि 
'जिज्ञासु- वेदान्तपरिभाषा की टीका , पृ०-।59« 


अनुभितिगच व्याप्तिज्ञात्वेन व्याप्तिज्ञाननन्या । वही, पृ०-॥59: 
वही, पृ0- ।59« 
वही, पृ 0-62« 
मितेनलिंगेन लिंगिनोड के य. परचान्मानम नम गनम्‌ । 
वात्त्यायन- न्यायभाष्य, ॥//5 


वाच्स्पत्तिमिश्र- न्‍्यायवा'त््तिकतात्पर्य टीका, अनमानननिस्यण । 
ट्या'प्तिबिजिष्टापक्षथर्मत ज्ञा नजन्य॑ ज्ञा नमनुम्िति: । 
तत्त्वाचन्तामाणि- अनमान-प्रकर ण । 
अनुमि तिकरणै प व्याप्प्तिज्ञानमू, ० «« | 
जिक्ञातु- वेदान्तपरिमाधा की टीका, पृ0-60- 
विश्वनाथ न्याय त्तद्वान्तमुक्तावली [हिन्दी व्याख्या, श्री ज्वालाप्रताद 
गौड़, प्‌ृ०- 286« 
विश्वनाथ-'भाषापरिच्छेद, पु०-66 तथा न्‍्यायच्ट्रिन्तमुकतावली, पृ0-28 « 
न तावत्‌ अनमितो लिंग करण, अयोगेयलिंगकानुमितो व्यभियारात्‌ । 
तत्र त्वदभिगतपरामई#य व्यापारत्वासम्भ्वेन तस्य तत्नाकरण॑त्वातू । 
रामदृष्ण- शिवामणि, पुृ०-6५ द 
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तत्संस्कारो3 वान्तरव्यापार: । 

जिज्ञातु- वेदान्तपरिभाषा की टीका, पृ0-60« 
मुतलगांवकर- वैदान्तपारिभाषा की टीका, पृ०-5-5% . 
वही,, पृ०- ।60« 
आद्यार्य उघधौतकर- न्‍्यायवाएत्त्तिक, अनुमान व्याब्या 
व्याप्तिः त्ाध्यवदरन्या मननतम्बन्ध छुदाहत : । 

विश्वनाथ- कारिकावली, पृ०-68« 
प्रत्तियोग्यलमा नाधिकर णपतु--+ व्यागप्ति: | तत्त्वचिन्तामाणि [अनुमान![ 
साहचर्सीनियमी व्याप्ति: । केशवम्िश्र- तर्दभाषा । द 


पत्र यत्र धमस्तत्र तत्रारिनरिति साहचर्यीनियमों व्याप्ति: । 
अन्न॑भद्‌ट- तर्क संग्रह ईआनन्द भाए्स0ह, प्‌ृ0-।5% 


अशैष्ताधनाश्नया प्रितताष्यतामानाधिकरण्यल्पा व्याक्‍प्ति: । 
मुसलगाँवकर- वेदान्तपरिभाषा की टीका, पु0- ।6।« 


तत्त्वाचिन्तामाणि, पूृ०-662« 
जिज्ञातु-वेदान्तपारिभाधा की टीका, पृ0-75-।78«., 


तंत्र पंचतय॑ केचित्‌ दयमन्ये वर्य॑ त्रयम्‌ । क्‍ 
उदाहरणूर्यन्तञ्च यद्दोदाहरणादिकम्‌ | ++ भद्‌टपाद _। 


जिज्ञासु-वेदान्तपरिभाधा को टीका, पृ०-।79-8 0 

पत्य वाक्‍्यत्य तात्पर्यविषयीमततंतगों मानाल्तरेण न बाध्यते, तत्‌ वाक्य प्रमाणम्‌ 
तही',, आगमपरिच्छेद, पु०- ।११« 

न्यायतत्र, ॥//7« 


तर्कसंग ह, पृ०- 50« 
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तर्व संग्रह, पु०- 56, तथा तर्वभाषा, पु०- ५7: 
प्रयोगहेतु भ्तार्धत्त्वज्ञानजन्य: भब्दः | तत्त्वाचिन्तामाणि, शब्द-खण्ड । 
प्रायीन न्याय के अनुत्तार वाक्यार्ध-बोध में केवल तीन बातें आवश्यक मानी 
गयी हैं किन्तु नव्य-न्याय के अनुसार अर्थ-बोध के लिए चौथी बात-तात्पर्य 
की भी आवश्यकता पडुती है । 
काशीना थ- न्यायप्नात्त्र की रूपरेया, पृ0-78« 


वाक्यजन्य््ानेत्य आकाधापोग्यताउतत्तयत्तात्पर्यज्ञानं पेतति चत्तारि कारंणानि | 
जिज्ञातु- वेदान्तपरर भाषा की टीका, पु0-॥9.9« 


वही, पृ०- 205 तथा पराध्चात्य विचारक जी0 राइल ने लिया है 
"किसी अभिकथन के अर्थ को निर्धारित करने के लिए यह ज्ञात डोना चाहिए 
कि हअमुक फ्भमिकथनह किस प्रकार से व्यवहुत किया जाता है और ६किस प्रकार 
ते ठयवहुत नहीं किया जाता है ।" 
ब्रिटिंग फिलासफी इन द एिड-्सैन्चरी, - पु0- 255 
जिज्ञामु-वैदान्तपरिभाधा की टीका, पू०- 202-2 6« 
पदत्यपदातरव्यत्तिरेकप्रयुक्तान्वयानभावकत्वा कांक्षा । अन्नंभदूट-्तर्वस॑गह, पृ 0-52. 
तुलनार्थ-"भाषा में किसी इ#ब्द का अर्थ उत्तके प्रयोग पर निर्भर करता है .।" 
घिद्गेन्ल्टाइन- फिलॉसफिकल इन्चेत्टीगेसंस । 
मुमलगाॉवकर- वेदान्तपरिभाषा की टीका, पृ0-98« 


जिज्ञस- वेदान्तपारिभाषा की टीका ,* पू0- 2|+« 


योग्यता व तात्पर्य विष्यी भतसंतगविध: । मुत्तलगविकर -तेदान्लपरिभाषा की 
लकी 0 0००. 


वही, पृ० 202-207% 


आतत्तिश्याव्यवधानेन पद्वजन्यपदा थॉपल्ि थति: । 
जिक्ञातु- वेदान्तपरिभाषा की टीका, . पु0- 298« 


67- गरूदै: सन्निहित्वेन बोा।धित्व॑ हि पदार्थानां सान्निाधिरित्यच्यते 
- मीमासक कमारिल. महूट के अनुयायी आचार्य नारायण .। 


68- ता च शाब्दबोघें हेत५ तपैतान्वयत्यतिरेकदर्षनात । 
पमिज्ञात- वेदान्तपरिभाषा की ठीका, प0- 25|« 


69- वहीं, पू0 25-26+% 
70- आककाध्वा सब्निधानं य योग्यता चैति त्रयम्‌ । 
कमारिल भद्ट- तन्त्रवा त्तिक, |, ५१० ५55 
7।- वक्तुरिच्छा तु तात्पर्समू । विश्वनोध-कारिकावली, पृ0-8५० 


72- अक्वानगन्येन परुषणोच्चा रतद्वेदादर्थ प्रत्यया भावप्रसंगात्‌ । 
पणिनज्ञात-वेदान्तपारि भाषा की टीका, पृ0-252« 


73- वही, पृ०- 25% 


7५- वही, पुृ0-255 
तुलना4थ: शब्द, वाक्य, ध्वनियों एवँ पिन्ह्नों के रूप संदर्भ में ही सार्थक है, 
पारिहिधतियाँ ही तार्थकता प्रदान करती है 

चघिटोन्स्टाइन-फिलातफिकल इन्वेस्टीगेसंस, 85« 


75- जिज्ञातु-वेदान्तपरिभाषा की टीका, पृ0-26।-26+« 
76- डा0 ब्िजल्वान-भारतीय नन्‍्यायश्ञात्त्र, पृ० 35५2-3५ 
775 जिज्ञात- वेदान्तपरिभाषा की टीका, पु0-222-230« 
78- वही, प्‌ृ0-22|« 

79- तत्र लक्षणाविषयी लक्ष्य: | वही, पृ०- 250« 

80- वही, पृ०- 256-2५0« 


8- उपमितिकरण॒पमानम्‌ । तर्कतग्रह । 
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प्रतिद्लाधम्पति साधष्टयसाधनमुपम्रानम्‌ । न्‍यायसत्र, ॥//6- 
यत्रारण्यकेन कैनचिद-- गोसद॒भो गवयपदवाच्य ।' 

विश्वनाथ- न्यायत्तिद्दान्तमुक्तावली, पृु०-35।: | 
उममित्तिकरपपुपमान॑ संज्ञास॑ज्ञितम्बन्धा नमुपत्िति: । अन्नंभदूट- तर्वसंग्रह 
वात्स्यायन- न्यायभाष्य, ॥,/॥,/€ 
तुलना थ: पाषचात्य दर्शन में 'संज्ञासंज्ञि' को तेमाण्टिक्स कहा जाता है 
फणिसका तात्पर्य है कि वह संज्ञा नाम, शब्द उत्त तंज्ञि नामधारी वस्त्‌!्‌ 
का बोध करे जिसके लिए वह अमुक नाम प्रयुक्त किया गया है 
प्रभाकर मिश्र- शब्रभाष्य पर बहती टीका (चौख़म्बा, ।9298 , पृ0-8 5« 
काशीनाथ उपाध्याय- न्‍्यायशात्तत्र की ख्परेया, पृ0-69« 
अतएव स्पर्यमाणाया गविगवयता दश्य्ञानं प्रत्यक्षम्‌ । 

वाचस्पति मिश्र- ताख्यतत्त्वकोमुदीईश्री रमामुद्रणालय, गया, ।950| , पु0- 27 . 
न चेर्द प्र॒त्यक्षण सम्भवतति, गौपिण्डस्य तदे।न्द्रमासत्निक र्षात्‌ 


जिनज्ञास- वेदान्तपा रभाषा की टीका, प0- ।॥9५० 


अर्धल्य: वस्तुन: आपात्ततिः आपा दन॑ तम्पादेन प्रमाज्ञान॑ अथापात्ति: प्रमा । 
आचार्य बदरीनाथ शक्ल, तर्वभाषा की व्याख्या, पु०-57-58« 

तथा 
अर्क्पापत्तति: प्रमाज्ञान॑ं यतः तत्‌ अधथापिात्ति: प्रमाण । 
आनन्द शा, वेदान्तपारिभाषा वठेयाख्या, पृ0-205« 


उपपाषक्ञानिेन उपपादककल्पनमर्थापात्ति: । 
पजिज्ञास- वेदान्तपारिभाषा टीका, पृ0-273« 


डा0 बिजल्वान, भारतोय न्यायशात्त्र, पूृ०- ५।5- 


4०१ 
95- श्रुताथापत्तिइवच द्विविधा-अमिधानानुपपत्त्तिरभिहितानुपपतत्तिइच । 
जिज्ञासु- वेदान्तपरिभाषा टीका, पृ0-27१० 


9५० यत्रवाव्यैकद श---- इत्याध्याहार: । 
डा0 उर्मिला शर्मा, '3द्वैतवेदान्त मेँ तत्त्व और ज्ञांन"छन्‍द्वती प्रतिष्ठान, 
लाराण्तोी, ॥978|, प्‌ृ०- 565 


95- जिज्ञातु- वेदान्तपरिभाषा-टीका, पू0-28 ५० 


96- अभावो5पि प्रमाणाभावों 'नत्ति" इत्यत्याक्ुयासल्नकृष्टस्थ । 
भीमासक भशब्र स्वामी-शाबरभाष्य हइमद्रास विश्वतिधालय, 9 5५6, प्‌ 0-350« 


97- आचार्य कमारिल- श्लोदवोत्ितक हैमद्रुस विश्वविधक्लय, ।990३ , पु0-288« 
98- ज्ञाग्नकरणाजन्याभावानम्वासताधारणकारण्रनपलब्िछिरूष प्रमाण । 
जिज्ञासु, वेदान्तपारिभाषा- टीका, पु0- 288« 

997 ही 5 2885 

[00- भावानभवकरण चध्दुरादावतिव्यागप्तिवारणाय अभाव पदम्‌ । 

गशिदत्त- अर्थदी पिका, पृ०-288« 

!0।# जिज्ञात, वेदान्तपारिभाषा- टीका, पु०- 289-29 2« 

[02- देग्यादगनमभावे प्रमाण नादशनमात्रम्‌ू । . द 
मीमासक पार्थताराथिमिश्न- - न्‍्यायरत्नाकर [यौखम्बा तंत्कृत त्तीरीज, 
ना रत, ॥898-998, प१०-3५2« 

|03- (क्तितप्रतियो गिप्त्ल््वप्रतजञ्ज्जितप्रतिया गिकत्चम्‌ । 

णिज्ञातु- वेदान्तपारिभाषा- टीका, पृ0-2१४ 
[04- घी, पृ0-298-302« 
[05- पलवैजात्य॑ बिना कथ प्रमाणमद इति चेतू । 

वही, पृ०- उ6ड 


।०6- वहा, पृ०- 50- 522« 
[07- तदानी' न हि-----+- प्रमाणान्तरती गति: । 
श्लोकवात्ततिक-- अभावप्रकरण, पु0- 29 « 
[08- पं0 दुगघिर ज्ञा, श्लोकवात्त्तिक, हिन्दी व्याख्या, पृु०- 589- 
।09- पुराणमित्येव न ताष्ठु सर्व, न चापि काव्य॑ नवमित्यवधम्‌ । 
तन्‍त: परीोक्ष्यान्यतरद्‌ भणन्ते, मृदृः पर प्रत्ययनेयब॒द्धि : ।। 
महाकचि कालिदात- मालविकारिनमिन्न, ॥/2 


चतुर्थ अध्याय 


सामामाक. पाक. भव. अमान... :पाकामा+.. समकशान... “अमन... इममकिकी.. फोम, 


वेदान्तपरिभाषा के प्रमाण्तर पदार्थी पर न्याय प्रभाव 


वेदान्तपारिभाषा दे प्रमाणेतर पदार्थ 
तत्‌ पदार्थ के सठछ्प एवं तल्त्थ लधण 
| सृषह्िट-प्रद्धिया एवें प्रलय विषयक दिदार 
तत्‌ पद्द के बाच्य ईचर चैतन्य एपं प्रतिलिम्बदाद 
त्वम्‌ पृदार्थ विषयक अवधारणा 
ततू एवं त्वम्‌ का ऐक्य द 


हिरममजनीत 
९... 7 
कक | 


वेदान्तपारिभाषा वे. पदार्था पर न्याय प्रभाव 
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देदान्तपारिभाषा के प्रमाणेतर पदार्थ:- 


प्रभेय का निरूपण प्रमाण के अधीन होने के कारण, प्रगाण निरूपण के प्चात्‌ 

प्रभेय विषय का प्रतिपादन अपेक्कि है | प्रायः वेदों अथवा द्वतियाँ के प्रामाण्य 
को मानने धाले न्याय, तांख्य आदि भी आह्तिक दर्गन कहलाते हैं, किनत वैदान्त 
के विभिन्न तम्प्रदाय बह अर्थ में परम आतह्ततिक हैं कि वे अपने तिद्वान्तों को मख्यत: 
उपनिषदों में प्राप्त ढरने का दावा करते हैं | यह तो क्पष्टतः कष्टा जा सकता 
है कि 3द्वैतत अथवा गांकर वेदान्त उपनिषदों के अत्यन्त समीप है, विशेषा: 
प्राधीनतम्‌ उपनिषदाँ अर्थात्‌ वृहद्दारण्यक और छाँदोग्य के|शैकराचार्य ने, जो टह्वैत 
मत के प्रमष प्रतिष्ठाता माने जाते हैं, अपने प्स्थानत्रयी हउपनिषद्‌, ब्रहमसत्र और 
भावद्गीताईं पर रचे गये भाष्यों में अपने अद्वैत का प्रतिपादन और समर्थन किया है । 
अत वेदानत की विशेष मान्यता का कारण उसकी दाउीनिक प्रौदृता भी है 

॥च्छी दरन-पद्गाति की अनेक विषेष्ताएं होती हैं | उनवी पैद्वातिक मान्यताएँ 
गणना में कम्र होती हैं, उत्तका तर्कगत आधार पुष्ठ होता है और वह महत्त्वपर्ण 
समझी जाने वाली शत्याओं का सुतम्बद्द, बुद्धिगम्य समाधान प्रस्तुत करतो हैं 
 टैत वेखानत की ग्रख्य मान्यताएँ तीन या चार ही हैं, अर्थात्‌ [|8 एकमात्र तार्त्विक 
पदार्थ ननिर्गण, कट्त्थ नित्य, ताच्चिदानन्द ब्रह्म हैं, ॥28 जीव और प्रह्मम एक ही हैं, 
४ 38 जीव और ब्रह्म में जो भेद दियायी देता हैं, अथवा जीव जो ब्रन्पनगुस्त 
(दिखायी पड़ता है, उत्तता कारण अनादि अविधा है | $% यह इृग्यमान जगत्‌ 
माया दा कार्य है अतए्व मिथ्या है | किन्तु शैराचार्य ने व्यवहार में सभी पदा थौ+- 
की सत्ता तथा उनकी उपयोगिता को स्वीकार किया है | प्राचीन परम्परा का 

नकरण करते हए सत्रहरवीं गदी के वेदान्तपारिभाषाकार क्राशिज अध्वचरीन्द्र ने अपने 
प्रकरण ग्रन्थ के पाँचवें उलोक में ही 'वेदान्ता्धावलम्बिनी ! * कहकर अपने प्रमाणेतर 


5/ 
पदार्थ का ऑमिप्राय स्पष्ट कर दिया है | इतते आतिरिक्‍त सातवें एररिच्छेद में 
"विषय" दा प्रदरण रखकर उत्तका कशलता पर्वक विवेचन भी किया हैं, जिससे 
वेदान्तपारिभाषा के प्रमाणेतर पदार्थ का प्रतिपाद स्वयगेत स्पष्ट है । 


प्रमा' के स्वज्प में बताया गया है कि अनधित अगाधित विषय॑ ज्ञानत्व॑ 
अर्थात्‌ जिसका पहले ते ज्ञान न हो और जिसका बाध भी न होता हो, तो ऐसी 
वत्त के ज्ञान को प्रमा कहते हैं | इत्त प्रकार निरूषित किये गये प्रमाणीं का प्रामाण्य 
दो प्रकार का हैं-- है || व्यावहारिक अबाधित्व जप तत्त्त को बतलाने वाला । 
(2 पारमाशिक वस्तु का ज्ञान कराने वाला । “* उक्त दोनों की यथाप्रता का 
बीध प्रमाण होता है | अन्तर इतना ही है कि एक का विषय व्यवहार काल मेँ 
लाधित न होने पर भी ब्रह्म ज्ञान से बाधित हो जाता है | दूसरे पारमार्थिक 
तत्त्व को बतलाने वाले उपनिषद्‌ वाक्यों के विषय जीव ब्रहमम की एकता का भृत, 
भविष्यत्‌ , वर्तमान किसी भी काल मेँ अपलाप नहीं होता । अत: 'सदेव त्ीम्येदमग 
आतसीत्‌ ' 'एकमेवाद्धितीयम्‌ * यहाँ ते लेकर 'तत्त्वमसि " हम वाक्य तक के सभी उपनिषद्‌ 
महावाक्यों मेँ पारमार्थिक तत्त्वावेदकत्व रूप प्रामाण्य है, क्‍योंकि जीव ब्ह्मैक्य 
स्नप तीनों कालों में अबाध्य रहता है 


अत: प्रभेय का निरूपण प्रासंगिक होने के कारण व्यावहारिक विषयों का 
7निज्यण ठेदान्तीपयोगी ने होने से जीवब्रह्मैक्य का ही न्‍निरूपण वाहनीय है और 
तह तत्‌ तथा त्वम्‌ पदों के ज्ञानाधीन है | अतश्व समस्त श्रतियों' का तात्पर्य अद्वैत 
बोध में हैं | तत्‌ तथा त्वमृ पद के वाच्यार्थ ईश्वर, जीव में औषाधिक भेद रहने 
पर भी दोनों के लक्ष्यार्थ निरूपाधिक चैतन्य मेँ स्वल्प भी भेद नही हैं । इसी को 
श्रुति, यृक्ति तथा अनुभव ते समझ लेना है | यही वेदान्तपारिभाषा के पदार्थ हैं, 
जिनका निरूपण अपेक्षित हैं । 


प्रति में स्पष्ठ होता है कि एक को जानने से तब ठंछ जान लिया जाता है 
यह तभी तंभव है, जब एकमात्र बरहम ही, जो जगत का कारण है तत्‌ पदार्थ हो । 


]000/ 
छल्‍दोग्थी५निषद्‌ के छठेँ अध्याय में अपने पुत्र फवेततेतु को समझाते हुए आषधि 
रूणि ने कहा कि कारण हो जान लेने ते उम़दे तमतत कार्य जान लिए जाते हैं, 
क्योंकि कार्य नाम-रूपन्यात्र है । अतएव तत्पदार्थ ब्रह्म के लक्षण का ननिरूपण 
प्रातंगिव हो जाता है 


0|[ तत्पदार्थ के स्वरूप तथा तहस्थ लक्षण:- 
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किसी भी पदार्थ का निरूपण लक्षण तथा प्रमाण ते होठा है | अताधारण धर्म 
का नाम लक्षण है | ब्रह्म का तक्षण और प्रमाण भिन्‍म न होकर एक ही वाक्य है 
हत लए 'लक्षण-प्रमाणा मभ्याम्‌ * ते स्पष्ट है कि वह दो प्रकार का होता है--स्वरूप 
जक्षण तथा तल्ल्थ लक्षण वह लक्षण कभी-कभी स्वरूपभुत हुआ करता है ॥' अर्थात्‌ उम्तगेँ 
धर्मघानीं भाव न होने पर भी उत्तगी कल्पना करके उत्ती लो धर्गी छूए ते लक्ष्य एवं 
धर्म रूप ते लक्षण कह देते हैं | इती का नाम स्वल्प लक्षण हैं । शक्तियों ने ब्रह्म को 
'गाच्चिदानन्द ” तथा तत्य, ज्ञान और अनन्त पब्द से निरूपति किया है । सत्य का 
अर ब्रैका।लिक अबाध्य होता है । ज्ञान का अर्थ चैतन्य होता है और अनन्त का अथ 
देशकाल वल्त पारिच्छेद में राहित होता है | आनन्द ब्रह्म का गण "नहीं है | स्तरूप 
है । जैसे> लौहित्य, उष्णता और प्रकाश दीपक का ल्वस्प है चैते ही श्रतिप्रतिपादित . 
तत्‌ 'चित्‌ और आनन्द, ब्रहमम का स्वरूप है और वही लक्षण होने ते स्वरूप लश्ृण 
कहलाता है | लेकिन 'ताच्चिदानन्द्र" को ब्रह्मम का स्ठज्घ ग्रानने ते लक्ष्य मेँ ही लश्षणलंद 
प्राप्त छोना (लक्ष्य ही लक्षण हो जायेगाई | इसके परिहार में कहा जा सकता! है 
कि एक ही ब्रह्म तत्यत्व रूप काल्पनिक धा से लक्षण होत। है और वही ब्रहमत्त 
ष्य धार ते लक्ष्य होता है | अतएव पंचपादिका के प्रण्ता प्रध्पा दाचार्ग ने दिखताया 
है कि आननह, ज्ञान और सत्यत्वन्ये पैतन्य ते भिन्‍न नहीँ हैं तथापि भिन्न से प्रतीत 


केले 


होते हैं, हत कारण उन्हें ब्रहमम के धर्म कहा गया है 


गालला है के भैदाडहित परोेगक्‍तलर लो हव्य मानते है गौर जलाथ ही उप्त$ं 


तलब, जाति एव॑एं चेतनता आदि गण अन्स्यत स्वीकार रत हैं | न्याय का ##दर 


है 2 


भखृण्ड ऐेक्सर्स [आएधिल्य, वीर्स, गश, री, छान एव लैशणशएँ ते यक्‍त है । हर 
ऑटेतऐदासत दा तत्‌ एदाय द्रव्य नएीं है, बल्कि निर्णण कहलाता है | ज्ञान ब्रह्म 
का स्वच्प है | न्याय को भौति आगन्तक गण नहीं है । 


हि अऑततवेदानत बद्ग को प्रधाणों का पि गी गाना, वह उस्ते ज्ञान 
का धिषय भी नहीं मानता । उल्लेखनीय है कि पुंगाणगब्द का व्युत्पत्ततिगुलक, अर्थ 
है-- वह जिसके द्वारा ज्ञान के विषय का मापन किया जाता है अक्‍क्ता जितके धारा 
ज्ञेय को तीमित या परिच्छनन किया जाता है | चैंकि ब्रहम अपरिकच्छिनन है, इसलिए 
उसे प्रमाणों तथा ज्ञान का विषय नहीं बनाया जा सकता | इससे स्पष्ट है कि. ब्रह्म 
का लक्षण तथा प्रमाण भिन्‍न न होकर एक ही वाक्य है | 


स्वख्य-लक्षण का निज्यण करने के बाद ब्रह्म के तटस्थ-लक्षण का घितेचन 
ताछनीय है | जो लक्षण जब तक लक्ष्य रहे तब तक उत्मेँ न रहकर (कुछ तमंय तक ही 
लक्ष्य में रहकर अन्य परदार्थी"से लक्ष्य को क्‍भनन करने बाले लक्षण को तटर्थ लक्षण 
उहले है | यथा 'काकवत ठेवदत्तस्य-गंहग्‌" यहा पर ठेवदत्त के घर की 'ए्थित्ति पर्यन्त 
+ नहीं रहता, फिर भी उत्तते भिन्‍न घर का व्याठर्त्तक और देवदत्त के घर क 
द्योतक भी है | अर्थात्‌ कौआ देवदत्त के घर पर सदा बैठा नहीं रहता फिर भी 
दसरे हे घर ते प्रथक करके देवदत्त के घर का बोधंक तो है ही । इती ते उमप्तको 
तह्ल्थ लधण हहते हैं । इती' प्रकार प्रटत ब्रह्म में जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति, प्रलय 
हेतत्त भातिधा दगा में ही प्रतीति होती है | प्रनय के पश्चात्‌ जगत के हो न होने 
णे उतका हेतुत्व भी उतमेँ नहीं रहता | तथापि इतर का व्यावर्त्तक एवं ब्रह्म कग 
परियायक होने ते जगतूजन्मादिकारपंत्व दो ब्रहम का तटस्थ-लक्षण बहा जाता है; 
क्योंकि ब्रह्मम ते भिन्न ब्रहमादि देव में समग्र प्र“ंधच को कारणता नहीं कहा जा सकता 
पाप ज्गत्‌ के अन्तर्गत तो माया भी है फिर भी वह कार्य रूप न होने के कारण 
जगत्‌ पद ते खिवाश्वित नहीं 'किन्त कार्य रूप अर्थ ही जगत्‌ पद ते दिवाश्वित है और 
कारणत्व पद मे कर्तत्व अभिप्रेत हैं 
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१ लिप्रतिपादित ब्रह्म के तटत्थ-लक्षण की भाँत्ति नैयारिक गन्धत्व को पृथ्ती 
का लक्षण बताते हैं, किन्तु महाप्रलग में ५ण्णाणुओं के रहते एर भी उसें गन्ध नहीं 
मानते [उत्पन्न द्रव्य॑ क्षण निर्णण निष्िकियक्ष्य तिष्ठाति" स्गाय में उत्पन्न हुआ द्रव्य 
ध्षणभरनिर्गुण रहता है । अतएव भैद्यायित उत्पत्तिकालातस्छिनम घट में भी गन्ध 
नहीं मानते | तथापि गन्धुण के कारण पृथ्वी, जलादि द्रव्यों से /मनन है-न्शेसा 
ज्ञान होता है । इतलिए गन्ध में तत्ल्थ-लक्षण का समन्वय हो जाता है । 


ब्रह्म के तटस्थ-लक्षण के निरूपण मे ज्ञात होता है कि वह जगत्‌ का क्त्ता है] 
जिसे कार्म के उपादानकृरण का अपरोध्ष ज्ञान हो और उत्त ढ्वार्य के करने की इच्छा 
तदनुकल प्रपल्न भी जिसका हो उत्ते कार्य का कर्त्ता कहते हैं | जैसे-- ठम्हार में घट 
की म्रन्न्तिकाज्य उपादान कारण का प्रत्यक्कषान, घट उत्पन्न करने ,की इच्छा और 
दो कपालों का तंयीग कराने वाला प्रयत्न भी रहता है, -इसालिए वह घट का कर्त्ता 
हैं । ठीक ऐसे ही प्रकुत ईश्वर मेँ तम्पर्ण कार्य जगत्‌ के उपादान का प्रत्यक्ष ज्ञान, 
चिकीर्षा तथा कृति रहने ते उते तँतार का कर्त्ता' कहा गया है ।तामान्यत: सम्पूर्ण 
तंतार को जानने ते उत्ते र्वक्ष और विशेष रूप से जानने के कारण उत्ते सर्वचितृ कहते है । 
पाया जडू होने ते उत्में ज्ञान आदि तंभा नहों । इस कारप माया जगत्‌ की वर्त्री 
नहां है | अत: ब्रह्म के न्‍ तृकर्तत्वरू्प तत्स्थ-लक्षण तर्कतँगत हैं | जगत्‌ उत्पत्ति की 
चिकीर्धा के विषय में उसने कामना की मैं बहुरूप होऊँ और प्रजा को उत्पन्न करँ-- 
यह तैत्त्तिरीय श्रुति ही प्रमाण हैं | अतशव सम्पर्ण जगत्‌ का कर्त्ता परमेश्वर को 
माना गया है | 


परिभाषाकार ने ब्रहम के कर्तुत्व को बताकर उसके उपादानकारणत्व का मिर्पण 
गकया। है | नैयायिक भी ईपवर में 'ज्ञान-चिकीर्षाकृति ' को स्वीकार करते हैं । 
नैयायिकों के अनुतार परमेश्वर में उपादान कारणों का--परमाणुओं काई साधन के 
बारे में अपरोजञ्ञ ज्ञान तथा उत्तमें लक्ष्य पर्ति इच्छा तथा ताथन्ताथ प्रयत्न भी अनुस्युत 
रहता है । न्‍यायवात्ततिककाार उद्योततर ईश्वर की नित्य ब॒द्धि को ही क्रिया शक्ति - 
हच्छा और प्रयत्न- दया प्रतिनिधि मानते हैं | वाचल्पति गिम्न ने मी तात्पर्य.टीका 


]04 


में वारगतार ज्ञान, इचा और प्रयत्न को ईघर ग स्वीकार किगा है | परन्त 
पेदान्ती ब्रह्मम के कर्तत्व यथा नैयायिकों के ॥रग्रेग्वर के कर्तत्व गँ भेद्द यह है कि 
"दान्त में कर्तत्व बाग आशय उपादान कारणत्व ते है, जबकि न्‍्यायदरप्षीन मेँ कर्तत्व 
को केवल संधोजक अथ्थ में ग्रहण किया गया है, उपादानों' के सष्टा के अर्थ में नहीं 


गन्धकार ने ब्रह्म के स्वरुप तथा तह्स्थ लक्षण का मिरछ्यण किया । लक्षणों 
दे माध्यम में हो 'तत्त्वमाति महावाक्य के तत्पद” के तात्पर्ग का भी प्रतिपादन 
किया । ब्रद्मम के जगत्जन्यादि कारण रप तटत्थ लक्षण का भी विदेश्न किया 
तदनन्तर परमेष्वर ते जगत्‌ की उत्पत्ति का कम निरूपण प्रात्न॑णिक है 


8 | | तषिटि-प्रक्रिया एवं प्रय विषयक विचार :- 
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'ज्ञान-चिकीर्षा कृति " के माध्यम ते ईश्वर तृष्टि की रचना में तत्पर होता है 
सषह्िट के प्रारम्भ काल में परमेश्वर सुक्धममान प्रपन्न्य की विचित्रता के कारण प्राणियों' 
के कर्म ते शहतत होता है । उसी परमेश्धर के अपकिमित अभिरूणित शक्ति विशेष 
से वि/गरष्ठ माया भी सहायक बन जाती है । तदनन्तर आकाशादिदि अफन्‍ुूयीकत 
पांय महाभत उत्पन्न होते हैं । इन्हीं को तन्मात्राएँ भी कहते हैं | उन भ्तों मेँ 
ते आकाभ का गुण शब्द है । किन्तु वायु के शब्द और स्पर्धा दो गुण हैं-तिज के शब्द 
रपर्ग, रूप, तोन गुण हैं । जल के शब्द, रप्ग रूप और रत चार ग॒ण हैं | पृथ्वी के 

गडद, स्पगल, जप, रस और गन्ध पाँच गुण हैं । 


3द्वैत ब्रहमम के जगत्‌ृ-रचना में प्रव॒ुत्त होने पर वह वैद्यम्यादि अनेक दोषों से 
तम्पुक्त छो सकता है | इतके तमाहार में परिभाषाकार का कहना हैं कि प्रपक्च 
ही विच्िजता का कारण न ब्रहमम है न केवल माया है, किन्तु अनन्त प्राणियों के 
कर्म त॑त्टार (ब्रह्म के सहकारी कारण माने गये हैं अत: प्रपक्नय रण्ना के परचणातु 
जिन प्राणियों ढो इन सुख-दुःख होना है, उनके कर्म संस्कार टी उत्पाधमान संप्तार 
की विक्तिता में हेतु हैं | ईश्वर तो उनकी तहायता ईकारप कर्म ते उनके अनुसार 
केवल घिभाग दर देता है, इत कारण उत्गें उक्त दोष नहाों आ पाते । यह उन्‍चत 
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टन है! किक निरुषपाथधिक ब्रह्म में जगतू का उत्पाह्कत्व यधापि संभवत नहों हो सकता 
तथापि, क्नादि, जनिर्वैचनीय, अपारिमित भक्तित्प अपनी माया की उपाधि ते 
जब ब्रहमम, युक्त दो जाता है तब उत्त सोपाधिक ब्रदम ईगरएह में जगत्वर्तुत्व उत्पन्न 


हो; (]. हस 


न्यायदर्गन के अनुप्तार ईश्वर करूणा और इच्छा के कारण तुष्िटिकत्त | व्यावित 
है । वह पिता की भौति जगत्‌ की सृष्टि तथा पालन करता है | उदयन के अनुतार 
फजिस प्रकार कोई बद्धिमान और ग़क्तिशाली राजा अपनी प्रजाओं को उनके अच्छे या 
हरे व्मी* दे, अनतार पुरस्कार या दण्ड देता है, उत्ती प्रवार ईग्वर भी हमें हमारे 
नित्ार सख था दःख प्रदान करता हैं जीवों के वर्ग भिन्न हैं, अत: कर्मफल 
मेँ भी चिष्मता स्वाभाविक है | अत्तत्व न्याय तथा प।रभाषाकार के सृष्टि निरूपण 
में छहा जा सकता है कि दोनों ही मानते हैं ' स्टि जीवों के पर्व संचित को 
दे अनुसार होती हैं । 


हेजान्तएरिरिभाबाकार वैहेरेय उपनिषद्‌ के साड्िट प्रह्रिया से सहमत है ॥ सर्वप्रथप 
एर्रेक्तर से: आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, धायु से भग्नि, अग्नि तें, जल 
और जल से पृथ्वी उत्पन्न हुई | कारण के गुण कार्य मेँ देव जाते हैँ ।* यथा रक्त 
तन! से रक्त पट उत्पन्न छोता है | 


नैयाय्िक आकाश को नित्य मानते हैं | किन्तु आकाश को नित्य मानना 
प्रतिविर्द्ध है । क्‍योंकि तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के अनुतार मायाविशकि्ट चैतन्य से 
रर्वप्रधाप आवाशग की तत्पच्चात्‌ क्रमशः अन्य भ््तों की उत्पोत्त्ति बततायी गयी हैं । 


पु: ग्रन्थकार नैयायिकां के 'गब्द केवल आकाश का' ही गुण है" अतहमत 
व्णक्त करते हैं | क्‍योंकि वाय आदि अन्य भतों में भी शब्द की प्रतीति होती है 
इत पर नैथाथिक कहते हैं कि वाय आदि द्रट्यों में शब्द ही प्रतीत्ति भ्म ते होती 
है | जैसे अशिन को उष्णता जल में भातित होने ते"उष्णँ जलं'. व्यवहार होता है, 
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उत्ती तरह आवागनिष्ठ शब्द ही बाय आाहि में प्रतीत्ति होता है, और उत्ती की 


होने पर पूर्वज्ञान भ्रम जप त्तिदर होता है | परन्तु स्थल वायु में प्रतोध्मान ग़ब्द- 
प्रतीति का कभी बाध नहीं होता ।" इस कारण उत्ते भ्रम मानना उचित नहीं । 
अत: नैयायिकों का उपर्युक्त दृष्टिकोण अनौचित्यपरक है 


विन्त पृथ्वी का एकमात्र गन्ध ही गण मानना चाहिए, क्‍्यों'कि जल आदि 

में जो गनध की प्रतीति होती है, वह अन्वयव्यत्तिरेक मे पथ्वी के सम्बन्ध से ही 
होती है | ये तभी अपचन्न्चीकृत भुत त्रिगुणात्मक माया के कार्य हैं | फिर भी उनमें 
तत्त्वगुण ते युक्त पाँच भूतों ते व्यक्तति्गः यथाक्रम श्रीत्त, त्वचा, चक्लु, जिहवा और 
नाजलिका नये पाँच इन्द्रिया उत्पन्न होती हैं| परन्तु आकाशादिकों के एकत्र हुए 
सात्चिक अंग से मन, ब॒द्धि, अहंकार और चित्त उत्पन्न होते हैं | सतत्तठगुण ते 
उत्पन्न हीने के कारण इनमें विषय प्रका शन सामर्थ्य रहता हैं और इसी मे इन्हें 
ज्ञानेनिद्रयाँ कहते हैं । अपञ्ची कुत प>चमहामत के कार्य होने ते ये डन्द्रिया-डन्द्रियों 
मे नहीं जानी जा सकती । अत< इन्हें अतीन्द्रिय भी कहा गया है । प्भी में सभी 
भतों दे ग्ंग आ जाने ते इन्हें पतञ्चीकरण कहते हैं | पाथिव्यादि में स्वांग की अधिकता 
मे पाथधिव्यादि व्यवहार होता है | इसी को महार्षि बादरायण ने ढएमसत्र में कहा 
हैं कि अपने अगर की अधिकता होने ते पृषथ्थी-जल-आअरिननवाग तथा आकाश शब्द 

ते इन्हें कहा जाता है । छत प्रकार अप»चीकुत प>चमहाभ्तों ते सक्ष्म जगत्‌ की 

र्थना निरूपित हुई । जिसमें मन, बद्धि, पॉच वर्मन्द्रिया', पॉप ज्ञानेरनिदर्गा, 

पंच प्राण मिलकर तत्ररह तत्त्व वाला सक्ष्म ग़रीर परस्पर अनत्यत हैं | समाष्िट 
व्याष्टि भेद थे स॒दक्ष्म शरीर दो प्रकार के हैं-ब्रहमाण्ड व्यापी होने के कारण 
॥हिरण्यगर्भ का लिंगशरीर पर " होता है और हम लोणों का लिंग शरोर'अपर ' 
(अच्यापका होता है | हिरण्यगर्भ के लिंगग़रीर की 'महत्तत्त्व" संज्ञा है और हमारे. 
फिंगश्री र को 'अंहकार ' हहा जाता है द 
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स॒क्ष्म जगत की उत्पत्ति का निरूपण किया गया | अब-पतञ्यीकृुत प-*चमहाभतों' 
० ९ थल जगत्‌ वी उत्पपत्ति प्रतिपादिति करते हैँ | एगोगणाक्त पतच्णीकत भतों मे 
पृथ्ठ।, आकाश, स्वर्ग, मह:, जन, तप और तत्य-इन तात उरध्व 'लोकों की और 
अतल, खितल, तुतल, तलातल, रतातल, महातल, पाताल-डन सात अधोलोकों की 
(ब्रद्टमाण्ड एवं जरायुण, अण्डज, स्वदेज और उक्किजज-इन चतर्चिध स्थल शरीरों' 
की उत्पत्ति होती हैं | वक्षादि भी परापदर्ग के फल भोगने के लए आयतन होने 
से शरीर शब्द ते कहे जाते हैं ।"आत्मनो भोगायतन शरीरम "- आत्मा के भोग के 
स्थान को शरीर कहते हैं- यह शरीर का लक्षण है | मनष्य, गरी रजन्य कर्मदो्ों 
में स्थावर॒यथोनि को पाते हैं | इत प्रकार मायाविद्विष्ठ परमेष्दर के संकल्प मे 
अप चीकत पञ्यमहाभुतों के तप्तदश अवयद ते युक्त सक्ष्मग्ररीर की एवं हहिरण्यगर् 
के स्थन शरीर की उत्पत्त्ति हुई । इस प्रकार भा एवं भौतिक सुष्िट का प्रततिपादन 
किया गया । 


भैधायिकों के अनतार जब महेश्वर में विश्व सृष्टिट करने की इच्छा होती है, 
तो वह नित्य तत्त्वॉ-पृथ्वी, जल, वायु और तेज की तहायता लेता है 
यार द्ुत्यमों का सबसे छोटा रूप, जिसका विभाजन संभ नहीं है, परमाण है 
मे परमाणु न्‍निरवयठ हैं । स्वभाव ते ये निष्ठिकृय हैं. । हिल्‍त इंश्तर की प्रेरणा 
और 'अदुध्ट * की सहायता ते इनमें किया उत्पन्न होती है जिछ्ते हन परमाणुओं 
का धरतएर संयोग होता है | बची क्रम ते हल भौतिक जगत का विकासत हुआ हैं । 
अतएव बर्नफल देने के ल्‍लिए तत्पर अद्ृष्ट, जीवात्या और परमाणुओं के संयोग से 
पहले पा ते परमाणुओँ में किया उत्पन्न हौती है | इत क्रिया ते दौ-दो परमाणुओं 
ता परह्णर सँयोग होता है | पउसते वायु के हयण्कों की उत्पत्ति होती है, फिर 
उपर्शक्ष रीडीत में सब छयणुकों में क्रिया और प्रतिक्रिया ते परत्पर तोन-तोीन 
यण्यों ऐ राँयोग ते एद-एक त्रयणुक की, चार-चार त्रयणुवों के तंयोग मे एक-एक 


की 


तरण री और प्राचन्योच चतुरणुक की और पॉचन्धॉच चतुरपुकों के संगेग ते एक-एल 


पंचाणक को उत्पत्ति होती है | इतो रोति में लेट गल्लेतत एके डा लाश वी उत्/ हत 


0 ०. 


#ती है | उपयुक्त रीति से ही कण: जल, पथ्यी तथा स्थ्न तेज की भी 
उत्पत्ति परमाणओं, ट्यणुल्ों और त्रयणुकों के गाध्यम से होती है । 


का ककत 


5 प्रकार चार महाभतों के उत्पन्न हो जाने पर 'ज्लेक्‍्चर के संकल्प से ही 
ए# 'अण्ड ' की उत्पत्ति होतो है । इतमें तेज के परमाणु उपाद्ान कारण का कार्य 
करते हैं । प्री के परमाण इसके सहायक-निमभित्त कारण हैं । इसी 'अण्ड * में 
इसके अध्ति के लव में एक चतर्मख ब्रहमम का उत्पादन कर बह महेगरवर सष्ठि के 
लिए उत्ते ब्रह्म को है नियकत करता है | इतलिए यह 'अण्ड * 'ब्हमाण्ड * कहलाता 
है । ग्रनी ब्रह्मा विभिन्‍न जीवात्माओं के अदृष्टो को ठीक-ठीक जानकर अय्ण्ड 
प्र।षणियों का उत्पा दन वरता, जीवात्माओं की सिंव्न “भिन्न प्रकार का शरीर देता 
तथा उनके उपभोग के साधनों का निर्माण करता है । पीछे चलकर यह केवल निर्देशक 
का कार्य करता है और बाह्य कार्य करना जीवों को त्ौंप देता है | यही स॒ुष्टट 
को प्रक्षिया है | 


वेदान्तपारिभाषा तथा न्‍यायदर्ईन भें निरूपित् जगत्‌ प्रक्रिया में समान ता कम 
चिष्मता अध्कि है | दोनों दर्ग्न मानव शरीर को पंचभौतिक मानते हैं | परन्त 
नया यिकों के अनप्तार वह पार्थित ही है क्योंकि उप्तमें पाथित गण की. उपलब्ज्धि 
होती है | दोनों दान इन्द्रियों को अतीन्द्रिय मानते हैं क्‍योंकि ड्वानिद्रयों द्वारा 
ड्न्ट्रियों का ग्रहण नहीं माना गया | विषम्रता की दृष्टट में न्याय दशैन ह 
पश्माण्रारण्ताद का समर्थक हैं | जबकि ग्रन्थतार परमाणुकारण्ताद का खण्डन करते 
है और कहते हैं कि द्रव्यों के परमाण नित्य हैं तो महाप्र॒लय मेँ ये विषमान रहेँगे 

बक्ति पुलथ में ब्रहमम अतिरिक्त किती का अष्तित्त्व अनपह्िधयत रहता है| परिभाषाकार 

परमे$चर ते तर्वप्रथम आकाग़ महाभत का आविदभाव बततातै हैं । जबकि नैयायथयिक 
पहले वायु के परमाणुओं में क्रिया की उत्पत्ति मानते हैं | दोनों हो दर्शनों में 
चतर्विप ग़रीर का उल्लेख मिलता है-- जरायुज, अण्डज, स्वेदज और उद्ठविज्ण । 
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सुषिट-प्रक्रिया के अनन्तर प्रलग का प्र॒प्नंग प्रव्त: प्रत्तत हो जाता है | साध्टि 


( 


गैर प्रतरः की परम्परा बोज-अंतर की पराग्परन के समान भनादिं है | ऐसा कोई 
प्रलय नटों जित्तके पहले एक सुध्ठटि न हुई हो और ऐसी कोई सष्टिट भी नहीं है 
जिसके पूर्व प्रलय न रहा हो | परनन्‍त आहत्ततिक परम्परा में पर्वमीमाता साष्टि 
और प्रतलय को विचारधारा को अल्वीकार करती है | जगत्‌ सर्वदा वर्त्तमान है | 
यह दर्शन जगत्‌ तथा उत्तके त्तम्पर्ण विषयों को घत्य तमझता है । का के नियम के 
अनुसार सृष्टिद की रचना होती है | मुल्र ज्गतू की सृष्टिट तथा प्रलय नहीं हआ 
करते । केवल व्यक्ति उत्पन्न होते रहते तथा विनाश कौ प्राप्त होते रहते हैं 
उगत्‌ की नवीन ताष्टि तथा नागर कभी नहीं होता ॥* मीमात्तक दैनिक प्रलय 
मानते हैं | दैनिक पुलय का अर्थ यह है कि प्रत्येक थण कित्ती न कित्ती पदार्थ का 
वनाग़ अवश्य होता हैं । किन्‍त प्रत्येक क्षण पविसी न किसी पदार्थ की उत्पत्त्त 
भी अवश्य होती है । इसलिए घिना भ-उत्पत्ति-विना ग-उत्पत्ति का प्रवाह 
अविच्छिन्न छप से चलता आ रहा है | समत्त भावात्मक कार्यी' का श्काएक किसी 
समय में विना भ अर्थात्‌ प्रलय मानना एक अनाधिकार चेष्टा है द 


गलन्तु समस्त जगत्‌ की उत्पत्ति की बात तभी तर्ततंगत हो सकती है, यदि 
हसका भ्भाव हो । समस्त जगत्‌ का अभाव ही प्रलय है ।?* अतः प्रलय 
प्रश्र्माणिक्ता के बिना जगत्‌ की उत्पत्तित का सिद्वान्त निराघार है । अतएद 
लेटान्तपारिभाषाकार सप्ष्टि निरूपण के बाद प्रलय का निष्यण प्रासंगिक मानते हैं 
त्रैलोक्य के नाग को ए्रलय कहते हैं । वह नित्य, प्राकृत, नैमित्तिक तथा अ तत्यच्तिक 
भेद ते चतार्विध है । जो प्रतिदिन होता हो, उसे नित्य प्रलय कहते हैं । कार्य ब्रह्म 
के चिनाग मे होने वाले को प्राकुत प्रलय कहते हैं । कार्य ब्रह्म के दिन के अवश्ान 
जय ननिमित्तः पाकर होने वाले को नमित्तिकव प्रलय कहते हैं तथा तत्त्वज्ञान से होने 
ताले प्रलय को आत्यन्तिक प्रलय कहते हैं । कर्मपराण में प्रलय के नित्थादि चार 
भेद बह्दे गये हैं । उनमें नित्य प्रलण का अर्थ है-- निद्रा । इसे सुष्प्लाप्त प्रलय भी 


दि 2... 


कहते हैं यह 'िद्रावस्था तमस्तढार्थप्रलयरूप होती है | फिर भी निद्रा में ा, अपर्त 


और पर्वानभयों के तंस्कार का आत्यन्तिक लय नहीं होता, विल्तु जैते दुक्ष बोज 
में रहता है वैले ही वे स्वकारण [अविधा में में स्थित रहते हैं, इसी ते सुष्ठुप्त 
पुरूष जगता है 


यादि सुष्भाप्ति में समस्त कार्य एऐस्थुल और सुक्ष्म शरोर| का विलय मान 
लिया जाए तो निद्धित मनष्य और मृत मनष्य में कोई भेद नहीं रहेगा १ किन्त्‌ 
78 बंका अनौचित्यपरक है, क्‍योंकि स॒ुप्त ग़नृष्य का लिंगशरीर संस्कार छूप थे 
॥ही रहता है और मरे हुए का लोकान्तर मेँ चता जाता है । यही दोनों ञँ 
अन्तर है | अथवा अन्त :करण की ज्ञानशावित तथा क्रिया शक्ति भेद मे दो प्रकार 
की भृक्तियाँ हैं | उनमें ज्ञानशाक्ति विशिष्ट अन्तग्करण का सुष्ठापप्ति में विना ग 
होता है, किन्तु क्रिया शक्ति विशिष्ट का नहीं । अत< प्राणादि की ह्थिति 
बनी रहती है | स्थत शरीर का रहना मृत तथा सुषुप्त दोनों मैं बराबर है 
गति बताती है क्िि'प्राज्ञेनात्मना तैपारिष्वक्तो न किज्चन वेद "-'प्राक्ष” आत्मा 


गध ताडत्म्य को पाया हआ यह जीव हुछ भी नहीं जानता । तत्मात्‌ निद्रा 


जल्जपुर 


धुतिि। पुलय के अनन्तर प्रादुत प्रलय का प्रसंग क्रमशः एुरतुत हीता है । 

प्राकत प्रलध का अर्थ है कि कार्यब्रहमम [हिरण्यगर्भी के विनाग मे तमत्त कार्सों का 
नाश । सुन्लाप्त मेँ कार्यब्रदूम का विनाभ नहीं होता और प्रादूत प्रत्नय में कार्यब्रदम 
का भी घिनांश हो जाता है । यही दोनों में भेद है | ध्यातव्य है कि बाध 
अधिष्ठान तत्त्व के साक्षात्कार से हुआ करता है, अन्यथा तीनों लोकों को 

पक चैतन्य के आप्ित माया है | इसलिए उत्ती माया में समल्त कार्यो का विलय 
होता है | इसी ते दसे प्रादृत प्रलस कहते हैं 


परिभाषाकार प्राकृत प्लय के अनन्तर नैमित्त्तिव का निश्यण करते हैं 
बुत, त्रेता, द्वापर और हलि-इन चार युग | को चतुर्यग कहते ह | हजार बार 


पर्तुपण के बीतने पर ब्रहमदिव [हिरण्यगर्भी क्वा एक विन होता है और उतनी बडी 
रात्रि भी होतो है । पिन में तृष्ठित तथा' रात में प्रलय हक्ना करती है | हाहागा 

के डितस का भ्रन्त ही जैलोक्य धिनाश में सनिरि,ज्त पता है, हसलिए इसे भैशित्ततित 
पलंग गएते हैँ | नैभित्तिक एलय में ति्यत्॒ष्टा को अनस्त आसन पह धोना 

एताथा गया है । 


भैभमित्त्तिक प्रलय के निरूपण के पश्चात्‌ चत॒र्थ प्रलय आत्याडितिक का पिकृएण 
अगक्षित हैं | ब्रह्म साधात्कार से होने वाले तर्वमीक्ष को आत्यन्तिक प्रलय कहते ह 
हैं । उतमें आऋ्ञान के तहिंत सम्पर्ण कार्य का ठिनाग् हो जाता है । वेदाल्त में एक 
जेल्दाद और नाना जीववबाद की मान्यता है । तमत्त जीवों को एक मानने पर : 
एक जीव के भक्त होते ही समत्त जीवों; एकदम मुक्त होना चाहिए | परन्तु 
गुकना रदादिकों के मुक्त हो जाने पर भी अन्य लोगों को मॉक्तति नहीं मिली 
अतएव परिभाषाकार नानाजीववाद का उल्लेंख करते हैं | इस मत में 'अन्त:करपावाच्छिन्न 
पैतन्य ही जीव" है, और अन्तःल्रण अनेक हैं | अत: एह की मा्ति से सब मोक्त 
नहीं होंगे | अत: नाना जीववाद में अधिएा अफ्या अठिषा दही कतस्थाओं क 
गाना खानतर एवं अन्तः:करण वे नानात्व ते घताँ पा न्वरात जीव भी नाना 
गाना मया हैं ओर इन्हें मोक्ष भी क्रमगः होता है | अर्थात्‌ जिसको अधिधा नष्ट 
हो गहेँ, वह मुक्त हो जाता है, गैेष बन्धन में रहते हैं | हम नानाजीवदाद और 
एल जीववाद में मात्र प्रक्रियों मात्र ता भेद है |"कुहम सत्य॑ जगगन्मध्या जीवो 
बहाव नापर:" इत सिदान्त में कोर्ईड भेद नहीं ।'उर्ते एली' भ्तान्ति" यह श्रति 
जात्यान्तिक प्रतलय में प्रमाण हैं । उक्त चारों प्रतयों हें प्लगत्त तम्तान होने पर भी 
पहले है हन तो कर्म की उपरामता ते दोले हैं, और आत्यन्तिक प्रलुण् तत्त्वज्ञान 


गे 


राग उन पत्चेक जीवित शरीर से उपलब्ध आत्मा को प्रस्पर भिन्न 
४रगसता है | यह तथ्य ज्ञान शादि गणों की एककालिक विष्ुमत।-किसी का ज्ञानी 
होना और किसी का नहीं- में स्पष्ठ हो जाता है | हँम देखे हैं कि एक हीं 


]8४ 


समय एक जीवित गरीर के ग्राध्यम से जिस प्रकार के ज्ञान आदि की ऑभिव्याक्ल 
होती है, उससे अत्यन्त भिन्न ह्ञान आदि वी जऑभिव्याक्‍त्ति अन्य जीवित गशरीर से 
होती है | एक ही समय कोई रो रहा है तो कोई हंस रहा है, कोर्ड खा रहा 
है तो दोर्डश दौड़ रहा है | 


पद्यापि नाना जीवनाद की अवधारणा वेदान्तपारिभाषा तथा न्‍्याय दशीन 
दोनों के निकट है । परन्तु दोनों के दृष्टिटकौण में सक्ष्म भेद भी विध्मान है 
गन्धवार के अनुतार आत्मा सभी जीवों में एक ही है, परन्तु वह उपाधि भेद ते 
मभिन्‍न-नभिन्‍नन प्रतोत होता है | किन्तु न्याय और वेदान्तपरिभाषा के फिद्दान्तों 
का साम#्जस्य इत जप में हो जाता है कि नैयाथिक आत्पा के दो भेद्र मानते हैं-- 
0॥8 जीटाल्मा और | 2६ परमात्मा | जीवात्मा प्रत्थेक इशीर मेँ ल्‍भिन्‍न होता 
है, जबाधि परश्मात्मा सभी गरीरों मेँ एक ही है 


पलंग का निरूपण करने के पश्चात्‌ उसके क्रम का प्रतिपादन अप्रा२्न॑गिक न 

होगा | भ्तों की उत्पत्ति एक दसरे ते जिस क्रम में होती है उत्तके हिपरीत क्रम 

से ते जगत को प्रलयाचत्था में एक दसरे में पन: लीन होते हैं । जैले- उदाहरण के 
लिए, सीढुती से उतरने का क्रम तीदी पर चढ़ने के कप का विपरीत है | इतलिए 
जैसे घडा फिर मिट्टी हो जाता है और पिएछ बर्फ पानी हो जाता है । अतएव 
वेदागन्तियों द्वारा वार्य के नाश में उत्तेि जनक के अद्ृष्ट के नाई ही प्रयोजक मानना 
आचित्यपश्क है । अत: वेदान्तत्तिद्वान्त में तोपान आरोषहणं क्रम के घिंघरीत क्रम 

से अवरोहण होता है 


इतलिए कल्पात मेँ पृथ्वी पुनः जल हो जाती डै, जल, अश्नि हो जाता हैं, 
अग्नि वाय हो जाती है, वाय आकाग हो जाता 8 और आशाभ ब्रह्म में पन: 
लीन हो ज़ाता है | यह भर्तों के करमिक आविर्भाष और प्ुलय के फिद्वान्‍्त के 
दैज्ञानिंक हत पर कुछ प्रकाश डालता है । ठोत पदाथ जन में घुल जाते हैं, जल. 
उष्णता के द्वारा भाप बन जाता है, अग्नि की लपके वायु में गरान्त हो जाती है 


(व्यस्टोग्यँ एदा वा अशिनरूद्तायति, तायोत अप्येतिरें धाय ऊँगईई के अनसार 
घधिक पिरल शोकर वन्य आका गे हों गिल जाला औै-- में गिरीधण रूणत के 

पता गया द्र्मित सलिक्ात कि करते हैं और प्रतिकल जा: से इसे विपरीत जातु 

को उत्पत्ति का द्रानिक विकास । अतए्व वेदान्तत्तिद्वातानुतार सृष्टि के तमय 

माया विकेट चेतन्य से हिरण्यगर्म का अहंकार महत्तत्त्व, उत्त महत्तत्त्व से जीव ' 

अहंकार, पुनः जीवाहंकार ते ठमशः आकाशादिि भ्तों की उत्पत्ति होती है 

उससे 'घिपरीत प्रलय में कम दिखाया गया | भौतिक सभी पदार्थ पहले अपने-अपने 

ह्ारण है मतों में लीन होते हैं | मत एवं हालिट्रया गएनी तत्मात्राओों मैं लीन 


“० फैल: (0... 'गढठे दे 
| है 


आग आम मल लि के अल गत आओ, 

परिमाषकार "रा निरुप्रित प्रतय क्रम के घिल्छ नेयापयिकों का मा नना हैं 
कि प्रथम कारण का लय होता हैं पश्चात्‌ कार्य का | नैयाधिकों का कहना है कि 
घटा हदिकार्थ का लय दो प्रकार मे होता है--+- 
8|7 सदाधिकारण कणलादि के नाग होने पर । 
(20 अआगद्याधिकारण दपा लक्षैँयोग हे नाग होने पर ॥ 

भयथा कारण के नाभ ते कार्य का नाश होता है | हो एरगपणुओं के संयोग 

को त्यणुक ला असमवाधिकारण कहते हैं । उत्तते नाभ ले कार्य गण का नाश दो 
5 । 67 

पाीरभाषादार न्‍्शायम्तत में उपादान नाश को ववरविव्व शा प्रशोजक गानने 
हज आओ व गत त। 0  व: क य की जय 0 को जाट आग ॥| 


| - | 


ल्ल्तिका का लय यदि प्रथा हो जाय, तो गमृत्तिकातिकातल्यघट, किसिके आश्रम से 
रहेगा $ हम्तलिए क्वार्य का लय कारण में होता हैं, यही क्रम मानना चाहिए । 
2 साय ही सर्वत्र कार्यनाश का प्रयोजक एक नहीं बतन्ात | कहाँ समदाययिकारण 


डक 


क्न्म्ट 


| 


| ४» 


ज्र 


[ 


था मे कार्त का नाग मानते हैं और कहीं असमतन्‍्शिका रण हे नाग सेकार्यस का नाग 


ऊे हे 


- नहे । उसालिए स्यायमत समीतयीन नहीं है क्योंकि नैगगाधयिकों के मत में एरगाण 


कं] 


गनित्य होते हैं, उनका नाग न होने ते तदगत गणों का भी नाश नहीं, और उनका 
नाग नहीं हमरा तो महाप्रलय कैसा १ अतएव कार्यनाश का प्रयोजक कारणना श नहीं 
हैं । शाित छार्स जनक अदृष्ट नाश को ही' कार्यनाश का प्रयोजक मानना उचित है 


तत्ल्थ लक्षण है निरूपण में ब्रह्म में जगत्दारणत्व का प्रत्तिपादन हुआ है, 
किन्तु ऐसा स्वीकार करने पर ब्रह्म सप्रपुण हो जरेणा | गदि ब्रह्म को जगत्वारण 
न मानें तो ब्रह्म ते जगत्तुष्टि वे प्रतिपादक श्रुति वाजयों हो अप्रमाण ब्हना होगा | 
ऐसा अध्याहार करना अतंगत है क्‍योंकि सष्टिट वाक्यों का स॒ष्टि प्रतिपा दन मैं 
तात्पर्य नहीं है, अपित अद्वितीय ब्रह्मम बताने में तात्पर्य है | अतश्व 'पत्पर; भ्रब्द: 
ते गहहार्थ: *- जिससे शब्द का तात्पर्य हो तही उस शब्द का अर्थ हैं- दस उक्क्ति के 
अनुधार सुहिटवाक्यों का यथाश्रुत अर्थ ग्रहण न कर तात्पशार्थि वा ग्रहण करना शाहिए । 
जैस लिए भुदव " ताक्य का ताच्याथ"तिष भधण कर" है | एरन्त हड उचिष्ट न ढ 
होबर 'फागुह में भोजन करने की उपेधा घिंष खाना अच्छा छत नशा से दस हाकय 
दा तात्पवायि' कुग॒ह में भोजन मत करो' यही लेना पड़ता " | का; म्राष्टिट 


पे 


ततलाने में श्रति का तात्पर्य नहों हे अपितु उद्गैत ब्रह्मा प्ररिपादन में सुष्टि शक्ति 
का तात्पर्य अध्यारोपापदा दा भ्याँ निष्प्रप>पच प्रप/चयते | अध्यारोप एवं 


अपठादल के हारा निष्प्रफुच हनिर्विशेफँ ब्रहम का बोध कराया जाता है। इस 
अध्यारोप-आपवाद न्याय में निविगिष हहम का तोध शति कातती त्राती है 


प हम में सपपदज्तत , अवीे तर 
[लि यादा मैं अप्रामाण्य नहीं तथा ब्रह्म में सप़फझुयत्ठ भी नहीं है । 


शिहातस को 
है 9१ यादि विशवप्रपतक्ंय के 


छः) । 


हमबोध में सृष्टि प्रतिषादित घाक्गोँ ही उपादेशता क्‍या 
ये रचना न कर प्रपञुय छा हाहम ह निषेध प्रतिपाडदित फिय 
जाता तो निकफि प्रपंच को बहम ते अन्यत्र स्थिति वी आक्रा उत्पन्न होतो । 
जैसे दाय में रूप का निष्चेध करने पर, उत्ते अन्यत्र रूप को हिथति को आ क्ता दहोतो 
है | अत: पाष्टि वाक्यों से 'जगत्‌ू, बरह्मोपादानक हैं! यह ज्ञान होने पर 'उपादान 
ते टीउमा जार्ग का अन्यत्र रहना अतम्मा है'- इस प्रतार आरहा का निरात हो 
जाता है | द 


7८ 
नति-नेति वाक्य से 'व्रहृम मे जगत्सषिट की कल्पना वे ताद' उस्सें कॉल्यित जगत 
का मिथ्यात्व निरूषित करने पर *प्रपंध की तुच्छता का बोध होता हैं । अतश्व . 
(गंध, धिर्फंग ते रहित उद्ैत बहम को सिकि हो जाती हैं । हतलिए मंध ताक 
का अऔऔैत बोषधन में ताध्षात्‌ तात्पर्थ है, एवं जीव, जगत तथा ईउठर लोध्क अवान्तर 
वेद छाकाओं का औहैत ब्रह्मम बोधन में परम्परया तात्पर्थ हैं । 


प्रल्धाननयी १उपनिषद्‌, ब्रहमसत्र तथा गताई वे प्रतिपाप विषय हैं । 
'लेदान्ताथाविलम्विनी ! के तात्पर्य ते उक्त सभी के प्रतिधाध विधय वेदान्तपरिभाषा 
मेँ विषमान हैं | इस पर छान्दोग्य उपनिषद्‌ में-'शश्लो $त्तरा दित्ये हिरण्यमय: 
पुरुष: "- ढाणित सगण ब्रह्म के प्रतिपादन में निर्विशेष बह्म की स्थिति अरसीधिग्ध 
नहीं रह जाती है | इत शैला के समाधानाथ कहा जा सकता है कि जैसे ही ऑऔहैत 
का बोध मुमुध्ुओं हो हो जाये, इसी मेँ तरहम-लोधाय मन्दानां देदान्ताथाविलम्बिनी ' 
के दारा श्रत्ति का आग ह है, प्रक्षिया में नहों । ब्रह्य्ोपात्तना के प्रकरण मेँ उपासना 
के दो प्रकार बताये गये हैं- सगण और +िर्गण | उनमें ते प्रथ; उपासना मेँ अपेशध्ित 
गणी का आरोप ढरने भर के लिए सगुण्रहमवाक्यों का उपयोग हैं । ब्रह्म में उन 
गुणों ल्‍ा अत्तित्व प्राततिपादन में नहीं | निर्शण ब्रह्म प्रकरण में संग॒णढरमप्रततिपादिक 
दाक्यों ब्वा उपयोग वेवल*नातिननेति 'ह_ंयह बहम नहीं, यह बम ने निष्चेध के 'लिए 
र्गाक्षित पदाधो* का तंग्रह करना मात्र है | इस पद्वति ते तगुण वाक्यों' का अभ्म्राय 
समझने पर ब्रह्म्म का निःत्तंदिग्ध अद्वितीयत्व प्तिद्द हो जाता है । अतएव _हैत ब्रह्म 
प्रतिणादक वाक्य के साथ किसी भी श्रुति वाक्य का चिरोध नहीं है शक 


!|४३ तत्पद हे वाच्टयप ईश्वरचैतन्य एवं प्रतिब्चिम्बठा द :- 


हा नई ला है लक मामा शा ४७० ७ /४७७७७७७७४७७७७७४७७७७/७श७णएणर ७०७४ आ७७ेी७७७४७७०७/ कै र्शि तो 


परिभाषाकार द्वारा विषय परिच्छेद में क्‍निदायित 7 # हे र्तछूप तथा 
तत्त्थ लक्षण का तात्पर्य बताने के पश्चात्‌ उत्तके बोधक आशय पर प्रतद्ग ग डालना 
अपाध्ित है | यधापि उ|्वैत दर्गन में ननिर्गण निर्दिग्रेष, निरूपाधिक विक्ल चैतन्य हो 
एवं मात्र तत्‌ है, किन्तु लिवुद्न पेतन्य माया ते परिच्छिन होकर विश्वप्रपैच को 
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रचना भी वरता है | इतीलिए चैतन्य के अधविधा छप माया में प्रतिबिम्ब को द 

ईश्वर कह दिया जाता है और अन्तःकरण में उत्ती व्यापक चेतन के प्रतिबिम्ब 

को जीव ।* हत चिषय में 'जीव" कार्योपाथि है और 'ईप्वर " कारणोपाशधि 

हैं | हसमें श्राति प्रमाण है | अन्‍्तःकरण माया का कार्य है और वही जीव की 
उपाधि होने ते उगे कार्योपाधि तहा गया है तथा "माया ', जगत्कारण है और 
(दर, की उपाधि होने ते 'ईशवर' को कारणोपाधि कहा है | इस ईश्वरस्वरूपविषयक 
अवधारणा को वेदान्त में प्रत्तिबिम्ब्रवाद कहा जाता, है । इसके अनुसार जलाशय तथ्य 
ग़राबगत जल के सूर्य प्रतिडिम्ब में भेद की भाँति जीव परमेश्वर में भेद है | अधिधा 
रूप उपाधि के व्यापक होने से अधिधा उपाधि वाला ईबर भी व्यापक है 

अन्त :करण रूप उप गंध के परिच्छनंन होने से अन्त :करण उपाधि वाले जीठ में भी 
पारिच्छिन्नता है | अत्एव एक ही सर्य के 'भिन्‍न-भिनन स्थलों मेँ णिरे'प्रत्तिबिम्ब * 

जैसे अनेक होते हैं । वैते हो ईगवर और जीव परत्पर भिन्‍न होते हैं | इतना ही 
नहीं, अपितु जीव भी परत्पर मिन्‍न हैं | इत मत के अनुसार नाना जीववाद का 
प्रत्तिपा दन होता है । यह गत भामतीकार वान्धत्पाति मिश्र वा है जिन्होंने अवच्छेदवा द 
का प्रतिपादन किया है | भामतों का कहना है कि नानात्व का केवल भ्रम है, 
क्योंककि उपायधिभत माया: के कारण उत्त अनन्त का सान्‍्तरूप ते आभास होता रहता 
है | प्रत्येक जीव तान्तस्प में प्रतीत होते हए भी वाए्तव में बदम से अफ्रिन्न हैं 
अधिदा' छप उपाधि को तौड़कर असीम को पा लेना ही मोक्ष है । इसी को 
अतठच्छेंदवाद कहते हैं ।“* 


बनते तक को अवच्केदवा द अर्थ ग्रहण करने पर चिश्वुद्द चैतन्य दोष्पगल्त 
हो जाता है | उपाधि का पर्म प्रतिबिम्ब में दीखता है | यदि परमेश्वर को भी 
प्रततिबिम्ब जप ही मानें तो अन्तःकरण में प्रतिबिमम्बित जीव में जैसे उपाय के दोष 
आ जाते हैं, दैते ही अविधारूप उपाधिकृत दोष परमेश्वर में भी आने लोंगे । जैते 
बुह0 उप0 को “ब.आत्मानमन्तरीयमयत्ति" इत्यादि श्रुति में कहा गया है कि ब्रह्म 
जीवात्मा में अन्यामीज्य ते अवस्पिति है, यह बात जीव को अन्‍न्त:ःकरणोपा ध्यवा््किन्न 
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पैतन्य के छहवप में मानने पर तंका नीं है; क्योंकि अन्त -करणावक्तिनन चैतन्य रूप 
जीव में अनध्याच्छिनन पैतन्यनक््प ब्रह्म अवत्थित नहीं हो तढता । जैसे घत में 
घटावनच्छन्म आदागभ अर्थात्‌ घटाकाभ् को हो व॒ाल्ति होती है, अनवाच्छन्नि आवन ग 
की नहीं, वैते ही अवच्छिन्न जीव में अनवाच्छिन्न चैतन्य की बात्ति संभव नहीं है । 
अत: अवच्छेदवाद में द्विगाणित चैतन्य की वत्तिति सम्भन न होने से अन्तर्यामिन्ना हमण 
ती संगति नहीं होती । इसके परिणामस्वरूप ब्रहमम के सर्वज्ञत्व, तर्वीनियन्त॒त्व 

भादि की हानि होती है | 


परिभाषाकार ने अवच्छेदवाद को दोष्कास्त पाकर विवरण्कार प्रका शात्मयति 
हारा एतिपादित प्रतिक्चिम्बवाद के प्राध्यम से 'तत्पद' के वल्च्य को ग़हग़ करने का 
आद्ह ढरते हैं । भाष्यकार शैकराचार्य ने ब्रहमसत्र के अंशाधिकरण में जीव को परमात्मा 
का आमभात्त कहा हैं | उनके अनत्तार जीव को जलसर्यकादि के समान परमात्मा का 
आभास ऐ प्रातिबिम्बँ समझना चाहिए | जैसे एक ही सर्य 7भिन्‍न-भिनन्‍न जलों में 
प्रतिबिम्बत डोकर अनेक एपोँ में दृष्टिगिगत होता है, तैसें ही यह आत्मा उपायधि 
भेद ते भिन्न-भिन्न जा में परतीत होता है | एक ही मतात्मा प्रत्येक भत में 
व्यवास्थित हैं वह एक होते हुए भी जलचन मद्र को तरह अनेक “गया में दिखाई पड़ता 
है । इती तरह कठोष्बनिषद्‌ दे भाष्य में शंकराचार्य कहते हैं कि जेते एक ही सूर्य 
घट शराब आददि के जल में प्रतिबिम्बित अनेक ता अवभात़ित होता है, वैते ही 
तर्वदिफक्नालपुरूतादि में अवस्तथित एक ही ज्ञान 3ब्रहमं नामस्यादि अनेक उपाधियों 
ले दारण अनेक सता अवभातसित होता है। ब्रहमसत्र शाक्रभाष्य की व्याख्या 'पंचपादिका ' 
में पष्पपादादार्य ने मायाप्रतिबिम्बित्वैतन्य को ईगतर स्वरूप नम पनकर जिम्बरूप 
चैतन्य की ही ईश्वर मानते हैं । इनके अनुतार एक ही चैतन्य बिम्बस्य ते ईश्वर 
और प्रतिब्रिम्बन्प से जीव कहा जाता है | चिंवरणकार मानते हैं कि प्रतिबिम्बवाद 
श्रत्ति स्मृति तथा सत्र से त्मार्थित होने हे कारण उपादेय है | वे कहते है कि स्पौ-रूपं 
प्रततिर्पों' बभ्त "“यहओुत्ति एकधाबहुधा चेव दुश्यत जलचन्द्रवतू" 'यह स्मृति तथा अतर्व 
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पोपमा तुर्यकादिवत्‌” यह ब्रहमसत्र स्पष्टल्प ते प्रात्तिबिम्बवाद के तमर्थक हैं | चैतन्ग 
में बिम्बत्व प्रतिबिम्बत्व उपाधि के कारण ते है । दोनों औपाछि होने पर भी 
उपाति का धर्म प्रतिबिम्ब में भासता है, जिम्ब में नहीं | ठीक ऐले ही अधिधा 
एवँ अन्तःकरण मेँ प्रतिबिम्ब छप जीव चैतन्य मेँ उपाधष्त दोष रहेंगे, बिम्ब रूप 
ईतर चैतन्य में नहीं | उप्में 'बिम्बत्व से क्‍मिन्‍न कोई धर्म नहीँ है किन्तु उपाधि 
के अभाव में विल्‍छ्ठ चैतन्य में तो ब्विम्बत्व भी नहीं है | अत: बिम्ब प्रततिबिम्ब 
भाव ते राहित इद्व चैतन्य वेदान्त का प्रतिपाध तथा चविद्दनुभव तिद्व मुमुक्कुओं से 
अधिाम्य है । 


प्रततिलिम्बदाद को स्वीव्गर करने में सबसे तड़ी आपत्तति यह हैं कि लोक में 
स्यवान्‌ वत्तु का ही प्रतिबिम्ब दृष्टटिगत होता है, जताकि चैतन्य के 5णर्त तथा 
र्यपरहित होने के कारण उत्तका प्रतिब्रिम्ब सम्म्ा नहीं है | इसका निराकरण करते 
हुए विवरण्कार कहते हैं कि जैसे अमर्त आकाश का जल मेँ प्रतिबिम्व दुष्टिटगत होता 
है, वैसे ही अमर्त ब्रह्म का भी प्रतिबिम्ब सम्भव है | प्रतिबिम्बब्याद के लिए 
बिम्ब का मुर्तत्वच या रूपवत्त्व आवश्यक नहीं है | अकथ्वा" यादि कोर्ड कहता है कि 
रूपरहित गुण का प्रतिबिम्ब हो सकता है, किन्तु स्पराहित द्रत्य का प्रतिबिम्ब 
नहीं हो सकता' १ यह आफ्षिय निराधार है, क्योंकि वेदान्त में आत्मा कौ द्रव्य 
नहीं माना जाता है ।[? अतएव छ्परहित आकाग द्रत्य का प्रतिबिम्ब नहीं होता, 
पह ल्थीदार करने की रूपराहित और अद्गव्य-छद्म का स्पवत्‌ प्रातिबिस्ब मानने में 
कौई दोष नहीं हैं । विवरण प्रमेयत्तंगहकार चविधारण्य ने भी ब्िम्ब और प्रतिबिम्ब 
के बोधक तत्पदार्थ का समर्थन किया है । 2" 


तेदान्तपरिभाषाकार ने विवरणकार के प्रतिबिम्बधाद का ही ज्ञमर्थन किया 
है, क्‍योंकि जैसे जल में एक व्यापक ल्‍था आकाश स्वत: रहला है और दूसरा महाकाश 
का प्रतिब्िम्बब्य आकाश भी है, वैसे ही तनधारी प्राणिों में भी जीव और द 
अन्तगामी जय टिगागित चैतन्य की उपपात्ति हो सकक्‍तो है | इत प्रकार पारभा घादार 
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"रा तत्त्वमत्ति महावाक्‍्य के तत्पदार्थ का विवेचन हिया गया हैं | 


(७४४ त्व पदार्थ विघयक अवधारणा: - 


4ाथायाभा: सामनहाताकः परम्साकााए पका संप्रोशााक व :0:/000: श्रनपोषकाक. कक मााकबम+,. नॉमा०॥० तक बातणयकक.लिवशाकक७०ाााआ$. सहवकाकक+>क>क' ऑमिनायाबक,..पनशकाक' बिका) शा 2९ वफाकक 


एन्‍न्दोग्योपनिषद्‌ के महावाक्य दत्त्वमप्ति! के तत्पदार्थ का बोधक ईचर 


पैहन्य का निरूषण किया गो, ज़सके अनुतार पररिभाषाकार ने 
प्रततिबिम्बवाद का समर्थन कर प्रतिबिम्ब जीव तथा बिम्ब ईगवर के दृष्बद्कौण को 
ही प्रगिमान माना | तदनन्तर त्व॑ पदार्थ विषयक अवधारणा का 'चिरूपण 
प॒त्तंगिक हो' जता है | त्वम्‌ पदार्थ ही जीव है | वेद्ान्त-दन में त्वम्‌ पदार्थ 
का प्रतिपादन दो प्रकार से किया गया है-- एक जीववाद तथा नाना जीववाद । 
जीवों का उक्त निश्यण अविधा तथा अन्तःरुएण में पहुने वाले प्रतिबिम्ब के आधार 
पर किया गया' है |'"जीव एक है" यह मानने पर एक उपाधि माननी होती है और 
वह है अधिधा | जीव नाना हैं- यह मानने पर उपाधियाँ अनेक माननी होती है, 
और मिनन-मिन्‍न अन्तःकरण है | इस प्रकार 'एक जीववाद' में चित्रुद्न चैतन्य का 
अधिद्या में पड़ा हुआ प्रतिबिम्ब ही जीव हे! ।'ना नाजीदवाद" में ३ह्ैतब्हम का 
अन्त -ह्रण में पड़ा हुआ प्रतिबिम्ब ही जीव है | द 


किन्तु एक जीववाद पक्ष में बन्ध्योध्षादि की व्यवस्था तम्म्व न होने के कारण 
एव जीवबाद ग्रहि स्मृति, भाद्य तथा उत्तरी शक्तित .ो नाना मानकर उसमें 
प्रतिब्चिम्तित जीच में नानात्व तिद्व होता है| तथापि अन्तःकरण में प्रतिबिम्ब को 
जीव मानकर जोव नानात्व का निज्यण परिभाषाकार ने किया हैं | वह जीच 
जागुत,ल्वप्न और सुष्लाप्त जप तीन अवस्था वाला है । इनमें इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
योग्य अवस्था को जागत अवस्था कहते हैं | इन्द्रियजन्य ज्ञान का अर्थ है- अन्त:करण 
वृत्त्ति । वैदाज्त मेँ ज्ञान चैतन्यब्प है | इतलिए वह अनादि होने ते अजन्य है और 
हन्‍न्ट्रियजन्य ज्ञान तो उत्पत्ति बिनाक्षगील होता है | यदि स्वस्पज्ञान को ही 


हन्द्रियजन्प्ाान कहा जाय तो वह अनायीद, अनन्त होमे से जाग्रदवस्था में खण्ड ही 
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न पड़ा होता | अत: अन्तःढरण की वात्त्ति में ज्ञान शरद का प्रयोग गौण रूप 
से किया गया है | ऐसे इन्द्रियजन्य अन्त:करण की वृत्त्ति लय ज्ञानवाली अवस्था 
को जागत कहते हैं । 


अ्वैततिदान्त में ज्ञान को स्वप्रकाभश माना गया है | तो प्रश्न है कि यदि 
तः वर्पभत्ञ न प्रकाश्ान्‌ है और उत्ती ते तमग्र विषयों का ज्ञान सम्मव है तो . 
अन्त करण की व॒ुत्त्ति को मानने की क्‍या आवध्यकता है? इसके परिहार में कहा 
जाता है कि अवविधा उपाहित चैतन्य जीव व्यापक होने ते घटादि देश में सदा 
विधमान है, तथापि घटादि का बोध जीव को सदा इसलिए नहीं होता कि 
घटावच्छिनन चैतन्य का आवरक एक अत्ञान है जिते 'तृलाविषा" कहते हैं वह बुद्ठ 
चैतन्य को आधरण करने वाली 'मलाविधा ' के अधीन अवस्था विषेष है | इतत आवरण 
के कारण घट भातमान नहीं होता । ड्त आवरण कौ दूर करना ही अन्त५्करण्वृत्त्ति 
का प्रयोजन है । यह 'मामती * के प्रणेता वाच्स्पति मिश्र का मत है | यह आवरक 
अ्ञान यदि सदैव बना रहा, तो घटादि विषय का कभी बोध नहीं हो सकेगा । 
एतदर्थ उत्ततो नाभ करने वाले पदार्थ की आवश्यकता होती है | चैंकि अन्तःकरण 
में प्रतिबिम्बित जीव अनेक हैं | अतएव अवारक उत्ञान में किसी विषय के आकार 
में पारिणत वुत्तति से सम्पुक्त अवस्था उस विधय ते अवच्छिन्न चैतन्य को आवुृलत्त न 
करने का स्वभाव ही आधरणाभिम्त है । >* दूसरे शब्दों में वृत्त्ति विशेष ते जिन 
घटादिकों' के अवारक उल्ञान का नाश हुआ होगा उन घटादिकों की ही उपलब्धि 
होगी, अन्य की नहीँ । 


न्याय दर्शन भी मानता है कि ज्ञानों के समसंख्यक ज्ञान प्रागमाव होते हैं । 
ये प्रागभाव अनैक होने पर भी एक ज्ञान की उत्पत्त्ति से उसके एक ही प्रागभाव 
का विनाश होता है, अन्य सब बने रहते हुए भी विषय के ज्ञान को रोकते नहीं, 
वैसे ही एक ही व॒ल्तिज्ञान के उदय ते एक अवस्था अ्ञान नष्ट होता है, अन्य 
उज्ञानों के रहते हुए भी विधय का अवमास होता ही है ।”* 
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विधयाकार वृत्ति का प्रयोजन आवरण को द्वर करना निरूपित किया गया । 
अन्य विचारक विधयके साथ जीव के सम्बन्ध के लिए दृत्ति का प्रतिपादन करने हैं । 
पह मत विवरण-प्रस्थान द्वारा स्वीकृत है । धर्मराज अध्वरीन्द्र ने वात्ति के कार्य 
या प्रयोजन-सम्बन्धी प्रसंग कौ 'सम्बन्धार्था " निरूषित किया: है । व॒त्त्ति द्वारा 
जीव तथा विधय में उत्पन्न किया जाने वाला सम्बन्ध कौन ता है १ परिभाषाकार 
के अनसार यधपि अधिधा ल्‍प उपाधिवाला जीव तो अपरिच्किन्न होने ते सभी 
वत्तुओँ ते स्वय॑ ही सर्वदा तम्बद् है, तब भी उत्ते [जीव को है विषय का बाघ 
! "यह घट है" ऐसा कह सकने के लिए अपेक्षित ज्ञान] होने के लिए उत्त सामान्य- 
सम्बन्ध से अतिरिक्त एक विशेष सम्बन्ध की आवश्यकता है | वह है जीव पैतन्य 
तथा विधय में व्यंग-व्यज़्जक भाव सम्बन्ध ।?* पविषयाकार वृत्तित होने पर वह 
सम्बन्ध होता है, इसलिए कादाचित्क है | इसमें व्यंग का अर्थ है अभिव्यक्त होने 
वाला. | अभिव्यक्त होने का अमभिप्राय है- प्रतिबि'म्बित होना । व्यंजक का अथ॑ 
है अभिव्यक्त करने वाला, किन्तु यहाँ हसका अम्छ्रिय है-प्रंतिबिम्बग्राही होना । 
अत: ध्यंगठयंजकमाव सम्बन्ध जीव व विषय में होने का अर्थ हुआ- जीव चैतन्य का 
विधय में प्रतिब्रिम्बित हो जाना । जिसते जीव .को विषय का ज्ञान होता है । 


-पैतन्य की अभिव्यक्ति को योग्यता अन्तःकरण में स्वभाव ते है, किन्तु 
घट-पट आदि विषय वैते नहीं, अर्थात्‌ मलिन द्रव्य होने के कारण ये |चिक्षंय जीच 
चैतन्य का प्रतिबिम्ब धारण नहीं कर तकते | किन्तु जब घटा 'कारावृत्ति द्वारा, 
घट का सम्बन्ध अन्तःकरण से होता है तब हैँ।ईं वात्ति घट की जड़ृता को अमिमत 
कर देती है, ह2₹ अन्तःकरण अपने समान अपने ते संयुक्त घट भी चैतन्य कौ अमिल्यक्त 
करने की योग्यता ला देता है, जैसे अस्वच्छ दीवालभी विशैषध तैल आदि ते युक्त 
हो तो उत्में. प्रततिबिम्बगहण की योग्यता आ जाती है | इस प्रकार जीव्वेतन्य- 
र्पी प्रकाश ते सम्बन्ध होने पर विषय प्रकाशशित होता है | तात्पर्य यह है कि 
चैतन्य व्यंग तथा विषयादि व्यंजक तभी होते हैं जब विधयाकार वृत्त्ति होती है । 
अत: ऐसे सम्बन्ध के लिए वात्ति को मानना आवश्यक हो' जाता है | इस वृत्त्ति 
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का प्रयोजन जीव से विधय का ज्ञानानुकन सम्बन्ध कराना ही है । 


किन्तु घटादिकों की चैतन्यामिव्यंजकत्व अथात्‌ विषय स्वावच्छिन्न चैतन्य 
को अमभिव्यक्त कर सके, इसके अपरोध् स्थल में अन्त ःकरण की व॒तत्ति का बाहिर्गमन 
अपारिहार्य है, क्योंकि इत मत के अनुसार घटादिकों में चैतन्य -प्र्तिबिम्बित - 
ग्राहित्व हीना ही विषयों की अपरोक्षा है । न कि विगत अपरोध्षत्व की 
व्याख्या के अनुतार-"विषय्स्य प्रमातृ-चैतन्य मिनत्वम्‌*- को ग्रहण किया गया है । 
किन्तु परोक्ष स्थन में वाड्लादि विषय के ताथ अन्तःकरण की वृत्तति का सम्बन्ध न 
होने के कारण वहि, आदि घिधय स्वद्देश. प्रदेश वाले जीव चैतन्य भाग को अभिव्यक्त 
नहीं कर पाते इसीलिए उन चविधयों का प्रत्यक्ष भी नहीं होता' क्योंकि व्यंगठ्यंजक- 
भाव-सम्बन्ध के लिए विषयाकार वाल्ति का होना आवश्यक है । 


अपरिच्छिन्न-जीव पक्ष में सम्बन्धाथा' द्ृतत्ति निरूपित हुईं तदननतर परिच्छिनन 
जीव पक्ष में सम्बन्धार्था वृत्त्ति का निरूपण ओद्चित है | जीव अन्त :करणोपाधिंक' 
चैतन्य है, अत: पारिच्छिन्न है, अधिष्ठान या उपादान जय ते विधरयों से सम्बद्ध 
नहीं है, अत: उत्तके प्रति -विश्वय प्रकाशित नहीं है । ब्रदम ही घटा दिकों का उपादान 
है, अतः वह मायोपाधिक होकर प्मत्त घटादिकों के साथ अन्वित होता है, 
इसलिए वह सर्वज्ञ कहा जाता है | घटादि के अधिष्ठान ब्रह्मम चैतन्य के साथ अभद 
हुए बिना कभी भी जीव विषय भान नहीं कर सकता, क्योंकि जीव को पविश्य 
कैस ग्थ सम्बन्ध ही नहीं है । अत: घटादि विषय के अषफिठान ब्रह्म पैतन्य के 
साथ अमेद के लिए घटाकार चृत्ति का प्रतिपादन आवश्यक हो जाता है। इस 
अमदा मिव्याक्ति का स्वस्य वेदान्तपारिमाषा तथा अप्पयदीक्षित रचित सिद्वान्तलेश- 
तंग्रह में संगुहीत मतों के अनुतार- जैसे नाली द्वारा सरोवर व क्‍्यारी के जल में 
एक होना व्यक्त है, वैसे ही चिधयावाच्छिनन चैतन्य और अन्त:करणावाच्छिन्न 
चैतन्य का वात्ति द्वारा रकीमाव होना ही अमैदाभिव्याक्ति स्पष्ट किया गया है।** 
तात्पर्य यही है कि यधापि उपाधि ही उपधियों' में भेद कराती है किन्तु यादि वह 
एकदेश्थ हो जाय तो उपाधिमदक नहीं रहती । जैसे घहु। यदि कमरे में हो तो 
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घ्डे का आकाग़ तथा कमरे का आकाश पुृथक्‌ नहीं होते, अथ्ता एक पात्र के जल में 
दसरे पात्र का जल पड़ जाय तो दो पृथक्‌ जल नहीं रहते । अतः एक अखण्ड चैतन्य 
में उपाधि भेदक तभी तक होते हैं, जब तक वे भिनन देश में हैं । अन्त ःकरण शरीर 
में है, घटादि विषय बाहर हैं तो दोनो' से उपच्ित चैतन्य में भी भेद हो रहा 

है । किन्तु जब नेत्र द्वारा अन्तःकरण की दृत्त्ति निकल कर विषय देश में विषयाकार 
बन जाती है, तो वृत्ति, वृत्ति का आश्रय अन्त:करण एवं उत्तके घिधय घटादि, ये 
तीनों बाहर श्क ही देश में स्थित है । ऐसी ल्थिति में इन तीन उपाधियों ते 
उपाहित विधय चैतन्य, विधयाकार वात्ति उपाहित चैतन्य तथा प्रमातु चैतन्य में भेद 
नहीं रह गया । इत्त प्रकार अपारिच्च्छिन्न तथा पारिच्च्छिन्न जीव पक्ष में सम्बन्धार्था 
वुत्ति का ननिरूषण कर जाग्गत अवस्था का स्वख्य स्पष्ट हुआ । रा 


जीव की तीन अवस्थाओं में से जागत दशा के निरूपण के पर्चात्‌ द्वितीय 
दशा स्वप्न का मिल्यण प्रात॑गिक हो जाता है | इन्िद्रयाँ ते अजन्य जी विषय को. 
जानने वाली अपरोध् अन्त करण व॒त्ति की अवस्था है उत्ते स्वप्नावस्था कहते हैं । 
जाग्रत अवस्था की तरह स्वप्नावस्था मेँ भी ,हमें वर्तमान वस्तुओं का ज्ञान होता 
है । स्वप्न केवल 'पुजरूज्जीवित संस्कार" मात्र नहों हैं, वह एक नवीन सुष्ष्टि है 
जिसमें हमें प्रातिभासिक सत्ताओंँ का ज्ञान प्रोप्त होता है | यहाँ अन्त :करण 
बाह्य इ्निद्रयों की सहायता लिए बिना ही स्वयेँ कार्य करना है| यहाँ हमारा 
स्थल शरीर कार्य नहीं करता है | केवल स॒क्ष्म शरीर ही कार्य करता है | वह 
तलाचिदा का नामानन्‍तर है । द 


जीव की तीसरी अव्स्था सुधुप्ति कहलाती है | अठिद्या को विषय करने 
वाली अविषा की चृत्ति वाली.अव्स्था को सुषुाष्ति कहते है । अविधा को ही 
कारण शरीर कहते हैं | अंतड़करणं के अमाच के कारण इस अव्त्था में जागृत तथा 
स्वप्न की भाँति बाह्य वस्तुएँ प्रत्यक्ष करने को नहीं होतीं । यहाँ जीव का 
ह्यॉक्तित्व तो रहता है, पर यह व्यक्तित्व अन्त:करण द्वारा सीमित न होकर 


साक्षी और अविषा के द्वारा निर्धारित होता है । सुष्षप्तावस्था में अधिधा केवल 
आशिक रूय में ही कार्य करती है | अतएव सुघाष्पितदशा में होने वाले ज्ञान की 
प्रयोजिका, यह मलाविधादुतित्त का ही नामानन्‍तर कहा जा सकता है । मुघप्त में 
अग्रलिखि तीन चीजें पाई जाती हैं-- | नाम-्रूप का अभाव ॥2$ व्यक्तित्व 
का सातत्य, ॥$58 आनन्द की अनुमति, । 


वेद्ान्तपरिमाषा अध्क्राश प्रसंग में विवरणकार प्रकाशात्मयाति के निख्यण 
का समर्थन करती है । विवरणकार ने माया तथा अन्त:करण के दृष्टिटकोण से जीव 
के एकत्व तथा नानात्व का प्रतिपादन किया है | अत्श्व वह माया उपाधि के 
एक होने से एक और अन्त:करण रूप माना उपाधि होने के कारण अनेक माना 
जाता है । उक्त परम्परा के कारण ही माया उपाधि के कारण से जीव में चिमुत्व 
है. एवं अन्त ःकरण उपाधि के कारणं. मध्यमपरिमाणत्व कहा: गया है । 


न्याय-दर्वन मेँ भी जीवात्मा नित्य, विभु, जड़, अनेक आदि के कारण 
ज्ञान, इच्छा आदि गुणों से सम्पन्न द्रट्य है । कोई द्रट्य यादि नित्य है तो वह 
या तो अणु-पारिमाण्वाला हो सकता है या परममह्झ्पारिमाणाला | इन दो 
तिकलपोँ के बीच आत्मा को अणु-पयरमाण का द्र्य नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि 
ऐसा मानने पर समत्त शरीर के विभिन्‍न अंगों के माध्यम से होमे वाले सुंख आदि 
का अनुभव आत्मा नहीं कर सकैगा । 22. इत्तलिए इते परममहत्परिणाम्र्ण ठुच्य द 
माना गया है । 


पध्ापि परिभाषाकार .तथा नैयायिक दोनों के अनुसार जीव क्रमशः विमु 
परमाणु तथा परममहत्परिमाण प्रतिपादित किया गया है; किन्तु दोनों में अन्तर , 
भी विधमान है । नैयायिकों ने आत्मा को स्वरूप ते अचेतन तथा ज्ञान गुण वाला 
माना है ज्ञान स्वख्य नहीं । उद्दैत वेदान्त आत्मा को स्व-प्रका गे मानता है । 
तथा आत्मा को ज्ञान-स्वण्य बताता है | तो प्रग्न उठता है कि यादि आत्मा 
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ज्ञानत्वर्प हअनुमवत्वरूप| है "तो मैं अनभव करता हैँ" ऐसा अनुभवाश्रय स्प व्यवहार 
कैसे होता है? इतके समाधानार्थ कहा जाता है कि 'अनुम्वामि ' इस प्रतीत्ति में 
आत्मा मैं अनुम्त के आन्रयत्व व्यवहार ती वृत्ति में प्रतिब्रिम्बित चैतन्य कौ लैकर 
होता है | स्वसख्प से आत्मा अनुभत छय ही है | इस प्रकार त्व॑ पद के अर्थ जीव 


श 


का स्वर्य सम्यक्‌ ख्य से निरूपित किया गया ॥“* 


कक 

तत्त्वतड चितन्य-मात्र स्य ते है तत्‌ एवं त्व॑ अर्थात्‌ ईश्वर एवं जीच में भेद 
नहीं है, अभेद ही है, तब भी अन्त:करण तथा विषयरूप पुृथढु-पृथरद्‌ उपाधियां' दारा 
वह अमैद छिपा हुआ है, व्यक्त नहीं है । श्रुत्तियों में भी उक्त संदर्म में घिमिन्न 
तथ्य विषमान हैं । जैते-अग्वेद में 'प्रज्ञान॑ ब्रदमम ' (ऐत08, यजर्वेद् में 'अहं ब्रहमार्मि' 
[बह0ह, तामवेद में तत्त्वमति '[छ&0[, अफ्विद में 'अयमात्माबहमा' हमा0३8 ये 
चार महावाक्य आये हैं | उनका तात्पर्य जय से प्रतिषपाण विषय तत्‌ त्व॑ पदार्थ की 
एकता पर बल देना ही है | किन्तु तत्‌ एवँ त्वं के निम्यण द्वारा स्पष्ट हो चुका 
है कि दोनों की एकता साधारणजन के लिए आराहय है, मैं ईश्वर नहीं हूँ, किन्तु 
तंतारी कर्त्ता भोक्‍ता जीव हैं [" ऐता ईश्वर तथा जीव मेँ स्पष्ट भेद दीब रहा 
है, जीवात्मा तथा परमात्मा परत्पर भिन्न हैं, | क्योंकि एक में अल्पज्ञत्व तथा 
दूसरे में सर्वज्ञत्व विधमान है । इसमें श्रुति तथा लैा।किक प्रसंग भी उपलब्ध है । 
जैसे-'दा सुपर्णा--( दो पक्षीई इत्यादि श्रुत्ति ते तथा 'द्वाविमी पुरूषो लोके" [लोक 
में क्षर-अध्षर ऐसे दो पुरूष कहे गये हैं, उनमें सभी मुतक्षर हैं और कटत्थ के। अध्षर 
कहा जाता है ।*हैं इसे गीता स्मृति में मी जीव परमेश्चर में भेद बतलाया गया 
है। याीदि जीव का परमेषगर ते अभद होता, तो जीव की भाँति परमेश्वर भी 
दीखता । परमेश्वर का निश्चय नहीँ हो पाता है । अत: जीव ते परमात्मा मिन्‍न 
है । इस अनुपलबिध प्रमाण से भी जीवात्मा परमात्मा में मेंद ही प्रमाणित हो 


रहा है । अत: उक्त सभी प्रमाणों ते भेद अवगत होने के कारण'आदित्यों य्रूप 


“0 
यजमान: प्रत्तर:' ईयप, आदित्य है, प्रस्तर, यजमान है| आदि वार्क्यों के अर्थ 
के समान तत्त्वमस्यादि महा वाक्य का अमेद्ञापक- अर्थ औपचारिक मानना चाहिए | 


परिभाधाकार ने 3द्वैत वेदान्त का .गहन अनुशीलन किया है | नव्य नैयाथिक 
निरूपण प्रणाली में कुशलता भी प्राप्त की है | अत: तत्‌- त्व॑ं की एकता प्रतिपादित 
करने के लिए तथा श्रुति, प्रत्यक्ष, अनुभव में सामंजतल्थ स्थापित करने में ग्रन्थकार ने 
अत्यन्त प्रखर माल्तिष्क का परिचय दिया है | केवल एकता है, अनेकता नहीं है । 
यह कथन प्रत्यक्ष आदि लौकिक प्रमाणों का उल्मलन नहीं करता वरन्‌ विधि निषेध- 
रूप वैदिक प्रमाण का भी करता है । ग्रन्थकार मानते हैं क्ति तात्त्विक अभेद 
!तत्त्वमत्ति बतलाने वाली श्रुति के ताथ व्यावहारिक भेद [मैं ईग्वर नहीं* हैं।! 
ग्राहक प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों का विरोध कहना. अतंगत है । प्रत्यक्ष आदि प्रमाण 
तथा अविषधा के द् तक सीमित हैं । अनुष्गत; उनमें दोष की संभावना को अत्वीकार 
नहीं किया जा सकता, जबकि वेद इन्द्रिय अजन्य होने ते निर्मम है । प्रत्यक्ष प्रमाण 
ज्येष्ठ है और आगम कनिष्ठ है, अतएव ज्येष्ठ प्रत्यक्ष प्रमाण ते आगम प्रमाण का 
ही अपलाप मानना चाहिए | यह निष्कर्थ भी अरसंगत है, क्‍यांकि"इदें रजत॑" यह 
ज्ञान पहले तथा 'भैद रजत॑ श्रुक्तिरिय॑ँ' ये ज्ञान पीछे होते हैं | रजत ज्ञान ज्येष्ठ है 
और रजत +निषेध एवं भुक्तति ज्ञान, कनिष्ठ है । तथापि शुक्ति ज्ञान ते रजतज्ञान का 
ही बाध होता है । अतशव- प्रत्यक्ष प्रमाण ते 'तत्त्वमतल्यादि [अमदप्रतिपादक के बौघ 
का अपलाप मानना त्तर्कंंगत नहीं है | 


ग़न्थकार का कहना है कि'तत्त्वमसि ' महावाक्य का 'द्वासुपर्णा ' आदि मुण्डक 
श्रुति से जीव, ईश्वर में भेद सिद्ध करना अनौचित्यपरक है । क्‍योंकि तत्पर वाक्य 
और अतत्परवाक्यों में ते तत्पर वाक्य हमेशा प्रबल होता है | अतएतव [वाच्यार्थ, 
गौणु अन्य प्रयोजनार्थधान वाक्यों का अर्थ उनते मिलता-जुलता करना होना 
होता है | प्रस्तुत वाक्य लोकप्र॒तिद्व मंद का अनुवादक है | तत्त्वमात्ति वाक्य जिस 


तंदर्श में प्रतिपाददित किया गया है, वे मेद्ानवादी न होकर, अपितु महावाक्य के 
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तत्‌ एवं त्वं पदार्थ बोधन के वाहक हैं । ताथ ही जीवात्मा तथा परमात्मा मेँ 

चिरूद्र धरमाश्रियत्व भी नहीं समझना चाहिए | जैसे शीतल जल, उपाधि के योग मे 
उष्णता का आपध्रय होता है, चैते ही ल्वभावत: निर्गण जीव अन्तःकरणादिक उपाधि 

के द्वारा कर्तृत्वादिकों का आश्रय होता है- यह अनुमंत सभी को है । अतश्व द 
ब्रहमात्मैक्य में चिरुद्र धर्म के आश्रयत्व की उपपत्ति औषाधिंक है । अश्नि की उष्णा 
जैसे जल में प्रतीत होती है ।2/ पद्बैत वेदान्त में एकमात्र तत्त्व असंग आत्मा है । . 
तो, प्रश्न उठता है कि कर्तुत्व का आरोप आत्मा में कैसे हो सकेगा? इसेक तमाधानार्थ 
कहा जाता है कि आरोप्य वत्तु का संस्कार प्रमाजन्य हो, अप्रमा जन्य हो या क्‍ 
उभय साधारण हो, इसमें कोई आग्रह नहीं है । आरोप्य वत्तु का अनम्जन्य 

संस्कार मात्र को कल्पना में कारण मानने मेँ लाघत है एवं प्रमाज्ञान जन्य सँस्कार को 
कल्पना का हेतु मानने में गौरव है । अत: आत्मा में अन्त ःकरणादि के तम्बन्ध ते 
कर्तत्व प्रतीत होता है, वह अन्त: करण का ही धर्म है, अतंग आत्मा का नहीँ, क्‍यों 
कि आत्मा निर्विकार कुटल्थूरूप है । यह ठीक है .कि निर्विकार आत्मा मेँ कर्तृत्च 

के आरोप का हेतु इससे पर्व कर्तत्व अनुमवजन्य सैल्कार है, किन्तु सर्वप्रथम कर्तुत्वारोप 

के प्रतिपादन की समत्या उठती है१ इसका परिहार जीच के सम्बन्ध में कर्त॒त्वादि 
अध्यास की परम्परा को बीजांकुर न्याय से अनादि मानकर किया जाता है 


अनपलब्धि प्रमार्णश्मी विरोध नहीं कहा जा सकता, क्‍योंकि अन्धकार ते 
आचत घट की अनपलच््धि होने पर भी उसके अभाव का निश्चय नहीं हो पाता 
वैते. ही तत्त्वज्ञानरहित व्यक्ति को जीवात्मा परमात्मा के अमेद का अनम्त न होने 
पर उत्त अमेद के अभाव का निश्चय नहीं किया जा सकता । इस प्रकार उपर्यक्त आरोपोि' 
का पारिहार कर देने पर महावाक्य से तत-त्व॑ की एकता का निशचय हो जाता है | 


€यातव्य है कि याद्धि तत्‌ पद केवाच्य सर्वज्ञ तथा त्व॑ पद के वाच्य्य उज्ञानी में 
(परमात्मा-जीवात्माईं एकता औचित्यपरक न लगे, तो भी दोनों के वाच्यार्थ मेँ 





औपगस्‍धिक धाम का परित्यागकर भाग त्यागलक्षणा से लक्षित केवल लक्ष्य #वच्य चैतन्य 
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मात्र का अभेद तो सम्म् ही है | अतएव 'तोडय॑ देवदत्तः " वाल्य मेँ . जिस प्रकार 
तत्कालावन्च्छिनन और एततृ॒कालावाच्छिन्न चिश्रेषणों' को त्यागकर देवदत्त मात्र का | 
ऐक्य बताया जाता है, उत्ती प्रकार 'तत्त्वमति ' महावाक्य .का ऐक्यावगवही अर्थ 
समइना चाहिए । यही वेदान्तपारिभाषा के प्रमाण्तर पदार्थ का आशय मी है ॥“ 


वेदान्तपरिभाषा के प्रमाण्तर पदार्थ- तत्पद के वाच्य ईश्वर, सृष्टि-प्रक्षिया 
एवं प्रनय विधयक विचार, त्वं पद के वाच्य जीव, तत्‌ एवं त्व॑ पदों का ऐक्‍्य- 
इत्यादि-पर विचार करते हुए उत्ती संदर्भ में नैयायिक दृष्टिटकौण को मी स्पष्ट 
क्‍या गया है | तदनन्तर दोनौं पश्बों के साम्य एवं. वैषम्य पर प्रकाध भी डाला 
गया है । क्‍ द 


उपर्युक्त विवेचन ते स्पष्ट है कि वैदान्तपारिभाषा 'विदान्त र्थ्षलाम्बिनी * होने 
के कारण उसके प्रमाण्तर पदार्थ घिषयक मत श्रुति पर आधारित तो अवश्य हैं । 
किन्तु शैकरोत्तर अद्वैत वेदान्त में वेदान्तपारिभाषा की निरूषणात्मक प्रणाली अपनी 
पुथह्‌ स्थान रखती है | परिमाषाकार वेदान्त तथा न्याय देनों दर्शनों के मुर्धन्य 
विद्वान हैं | अतएव उनके जन्धों मेँ वेदान्त के प्रतिषाप विषय तथा नैयायिक प्रणाली 
का अनस्यत होना नैसर्गिकता का प्रतिमान हैं । द 


तेदान्तपरिभाषा के प्रमाणृतर पदार्थ पर न्याय प्रभाव के परिप्रेक्ष्य में 

तेदान्तपरिभाषा के तत्पद के वाच्य ईश्वर तथा न्याय दर्गन के ईश्वर का उल्लेब 
प्रासंगिक होगा | ग्रन्थकार के अनुसार तत्पद का वाच्च्य ईश्वर जगत्कर्तृत्च जय ते 
तट्त्थ लक्षण का षोतक है | तत्पदार्थ'नौ$कामयत बहुस्यां प्रजायेय "- अधाति मैं. 
बहुत होऊँ एवं प्रजा उत्पन्न कहे ऐसी इच्छा उत्तने की तै0|- छहस प्रकार संकल्प 
करता है | तो न्‍याय दन का ईश्वर भी 'संकल्प इति प्रयत्नः*'से जगत्‌ का निर्माण 
करता है | पुनः महेश्वर की इच्छा ते तृष्टि और प्रलय होते हैं । + 38 आह 

दोनों दईनों में जगत्कर्त्ता कौ ज्ञान, चिकीर्षों कृति ते युक्त माना गया है | परन्तु 
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वेदान्ती तत्पदार्य के कर्तुत्व तथा नैयायिकों के परमेश्वर के कर्तुत्व में तृक्ष्म अंतर यह 


है कि वेदान्त में कर्तत्व का अभिप्राय उपादान कारणत्व ते है, जबाकि न्यायदपन में 
कर्तृत्व को सँयोजक अर्थ में गहण किया गया है, उपादानों' के सृष्टा के अर्थ में नहीं । 


हसोी प्रकार परिभाधाकार मानते हैं कि साष्टि-प्रक्रिया के प्रारम्भ मेँ परमेश्चर 
अनन्त प्राणियों के कर्मतंस्कार से सहकुत होता है । नैयायिक उदयंन के अंनुतार ईश्वर 
मी 'अदृष्ट" के माध्यम हमें हमारे कर्मानतार जीवन प्रदान करता है । निष्कर्ष : 
कहा जा सकता है कि दोनो दर्शनों के अनुसार सृष्टिट जीवॉ' के कर्मस॑त्कार की 
अभिव्यक्ति है । 


इसके अतिरिक्त परिभाषाकार प्रतिबिम्बवाद का तमर्थन करते हुए नाना 
जीवपाद मेँ विश्वास करते हैं | न्याय दीन भी नाना जीववाद का अनुयायी है। 
दोनों दर्शनों में विधमता की दुष्टगिट से कहा जा सकता है कि न्‍यायदर्शन परमाणुकारण्वाद 
का समर्थक है | जबकि परिमाधाकार परमाणुकारण्माद का' खण्डन करते हैं और कहते 
हैं कि द्रत्योँ' के परमाणु नित्य हैं तो महाप्रलय में थे विध्मान रहेंगे जबकि प्र॒लय मेँ 
ब्रह्म के अतिरिक्त किती का अत्तित्व अनुपस्थित रहता है | परिभाषाकार परमेश्वर 
से तर्वप्रथा आकाश महामृत का अविर्माव बतलाते हैं । जबाकि नैयायिक पहले वायु के 
परमाणुओं में क्रिया की उत्पत्त्ति मानते हैं । प्रलय क्रम में भी परस्पर दोनों दनों में द 
वैधम्यता घिप्मान है | परिभाषाकार कार्य के नाश में उसके जनक के अदृष्ट का नाश 
ही प्रयोजक मानते हैं, जबकि नैयायिकों के अनुप्तार प्रथ/ कारण लय होता है तत्पभ्चात्‌ 
कार्य का । ह द 


वेदान्तपरिमाधाके प्रमाण्तर पदार्थ के उपर्यक्त विवेचन के आधार पर निष्कर्षत: 
कहा जा सकता है कि यदि न्‍्यायदईन के प्रभेय का साध्य निःभ्रेयस की प्राप्ति है, 
तो वेदान्तपररिभाषा अपना घ्येय अद्वैत वेदान्त के प्रतिपाष्र 'तत्त्वमसि " का जनसाधारण 
को बोधाम्य कराना निष्चितत करती है, क्‍योंकि वेदान्ती एवँ नैयायिक घधर्मराज मानते 
नि वादे वादे जायते तत्त्ववोधः | अतश्व परिमाषाकार अपने साध्य की प्राप्ति ्ि 
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परम्परागत साधन ते हटकर नैयायिक प्रणाली अपनाने को अधीर दिखायी पड़ते 
है; क्योंकि जैसे ही अद्वैत का बोध मुम॒ध्ओं को हो, इसी में ग्रन्यकार का आग्रह 
है, प्रक्रिया में नहीं । . 
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ले0 प० प्रत्यक्ष परिच्छेद पंचम लोक, बीौधाय मन्दाना' वेदान्ताथाविलम्बिनी । 


ध्यातव्य है कि वेदान्त प्रतिपादित फ तगेष प्रमाण हैं तथा एक अगैष प्रमाण 
है | सर्वत्र ज्ञान का.एक ही लक्षण है । ज्ञान वस्ततन्त्र हैज्ञानं वत्ततन्त्रम्‌ए 

तह ज्ञाधकह, कारक नहीं है | वह किसी सत्त्‌ का निवर्तक नहीं है | किन्तु 
वह ज्ञान का निवर्तक है | संक्षय में यही सभेष तथा अभैष दोनों प्रमाणोँ" की 
विषेष्ता' है | अत: यह नहीं कहा जा सकता कि वैदान्ती पारगार्थिक ज्ञान 
का दूसरा लक्षण करते हैं और व्यावहारिक ज्ञान का दूसरा । दोना में केवल 
पह मेद है 'कि जहाँ पारमार्थिक ज्ञान या अगैष तमत्त अविधा का निवर्तक है, 
वहाँ सशाष या व्यावहारिक ज्ञान केवल आशिक अविद्या का निवर्तक है । जैतते- 
एक दीपक थोड़े अन्धकार का निवर्तक हैं और सर्य समस्त अन्धकार का निवर्तक 
है | वैसे ही व्यावहारिक ज्ञान अल्प उन्ञान के दर करता है और पारमार्थिक 
ज्ञान समस्त अज्ञान को | 


हरिमद्र, षपदुदगन-समुच्चय ॥गुणरत्न की. टीका के सहित ए जिया पति के सोताइटी, 
कलकत्ता है, अध्याय- ।, 

उदयन- न्यायकुतुमाज्जलि हमुल ग़न्थ, चौखम्मा, काउल कुत अंग्रेजी अनवाद 

के सहित 

"तत्मादा एतस्मादात्मन आका झत्तम्भत : आह शाद्वायुवायीररिनर्नेराप: 
अभ्यः पृष्पी"[ृतै0, 5. ॥ह तथा वेदान्तपरिमाधा पर जिज्ञातु की टीका,पूृ0550. 
वे० प0० पर टीका, जिज्ञातु, पू०-55। 
गूदत्याकाभ्ात्रगुणत्वम्‌ु, वा वादावपि तद्ुपलम्मात्‌ । 

न चासौ भ्रम:१ बाधकामावात्‌ | 

देखि, वेदान्तपरिभाधा-जिज्ञासु की टीका पृ0-550-36% 
तत्माद्‌ यद्‌ गहयते वस्त येन स्मेण सर्वदा । 


तत्ततैवाध्यपेतठय॑ सामान्यमथ्वेतरत्‌ ।। 
कमा रिलमदट्ट-श्लौक वा० [चौयम्मा संल्करणो पृ0- ५0% 


2 । 


235“ 


29+"+ 


कल्यादारा तडागकेदारतालिलयोएरिच विषयान्त:करणावाच्छिन्नपैततन्ययोर्तु ह्त्िद्वा रा 
एकी मावो 5 भेदा मिव्यकक्ति: । 
सिद्वान्त लेश संग्रह, पु0- ।52« 


अनभृत्ति: त्वयंप्रकाशा, अनुमुतित्वात्‌, यन्‍नच॑ तन्‍नव॑ यथा घटः, हत्यनुमानम्‌, 
चित्सुखाचार्य, तत्त्वप्रदीपिका है चित्सुखी[निर्णयसागर, प्रेस, बम्बर्ई ॥95।- द 
देखिर- वेदान्तपरिमाधा-जिज्ञातु की टीका पृु0- ५00: | 

देविए- वेदान्तपारिमाषा घही जिज्ञासु की टीका पृ० ५00-५08० 

तही,, पृ० ५08« 

स्यायमंजरी भा0 |, पृ० ॥85, संकल्पे इति प्रयत्न: । 


प्रशश्ततपा द-पदा रथ धर्म संग्रह ह यौ बम्बा है, पृ0- ।22-32« 
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पंचम अध्याय 


अदससपम. पलानलॉपक.तन८्वाशनानपाममकत॒0...अहिवकरो! पमइथापकाक... सफिजुवाक 


ज्ञान का स्वरूप एवँ वर्गीकरण 

प्रमा 

धाराताहिक ज्ञाक का प्रमात्त निन्‍यणष 
भ्रम 

भा के प्रकार 

प्रामाण्यवाद 
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प्रमा तथा भ्रम 


अकरार+.. मगाकम'... स्‍रमपक. लीपर०3॥#. पारी. सिकारकत. नमो. ऑफं।.. आबाक.. िकनी, 


जान का स्वल्य तथा वर्गोकरण:- 


_अकलशइष परनिलालक मरेगरकपा0 गयालई+-मदएवाप+ गटापक,. पडा #०का/रालककामपंकउरकात कप... काना नल. भिप राज पर फात-.पपपाकाउ॥वाउभात धार. फाइबर कााइार,. गा; कारन अपार (पाक, 


ल्ट चर 
ख्ज् 


अभी तक हमने वेदान्त तथा न्याय दर्नों के आचार्य परम्परा एवं साहित्य, 
वेदान्तपारिभाषा के ग्रन्थकार प्रमाण्मीमासा, प्रमाणेतर एदार्थ का विवेचन किया । 
हसके पश्चात्‌ अब हम प्रमा तथा क्रम ते तम्बन्धित दौनौं दरनों का दुष्टिटकोण 
प्रस्तुत करेंगे । 


प्रमा और भ्रम दोनों ज्ञान बोधक बब्द है | एक यधायता का घौतक है तथा 
दूसरा अयधार्थता का । अब प्रश्न है कि यथार्थ ज्ञान और अयधाय॑ ज्ञान मेँ क्‍या अंतर 
है? ज्ञान के यथार्थ होने की क्‍या पहचान है? प्रमाता, प्रभूय तथा प्रमाण से हम क्‍या 
समझते हैक ए्त्यादि | इस अध्याय में हम इन्हीं विषयों पर मुख्यतः: धर्मराज अध्वरीन्द्र 
तथा नैयाधिक मान्यताओं का ताथक्षात्कार करेंगे | | 


'ज्ान' शब्द का प्रयोग व्यापक और संकचित-दौ अर्थों भें क्‍हण जा सकता है । 
व्यापक अर्थ में यह यथार्थ तथा अयगधार्थ ज्ञान-दोनों का हो बोधघक होता है | जैसे- 
रात में किसी सम्मे को देखकर एक व्यक्ति उप्ते मनुष्य समझ लेता हैं और दृततराः उत्ते 
वम्भा ही समझता है | यहाँ ज्ञान तो दीनों को ही हो रहा है, पर एक का ज्ञान 
यथार्थ होता है और दूसरे का अयधार्थ । अतः व्यापक अर्थ में यथार्थ या अथधा थ॑- 
दोनों ही ज्ञान कहे जाते हैं । किन्तु संकृचित अर्थ मेँ 'ज्ञान" ते केवल"यथधार्थ'ज्ञान" का 
ही आधय ग्रहण किया जाता है । जैसे- यदि कोई ठ्योक्ति किसी घटना के सम्बन्ध 
में असतत्य बाते बतलाता है, तो हम कह तक्ते हैं पक उठते उत घटना का 'ज्ञान' नहीं 
है । यहाँ ज्ञान का अर्थ है तत्य या यथार्थ ज्ञान, क्योंकि असत्य या अयधाथ ज्ञान 
तो उमे उत्त समय हैं ही । 


न्याय- दर मेँ ज्ञान का व्यापक अर्थ ही ग्रहण किया जाता है । इस ज्ञान 


लए गा पके हा 
पा बट्टि का स्वभाव है, किसी वत्तु को प्रकाशि करना ।  इतीलिए न्‍्यायतुत्र 
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में स्पष्ट कहा गया है कि बद्धि, उपलब्धि और ज्ञान- इन भब्दों' के अरथों" में कोई 
अन्तर नहीं है |” ये एकार्थक हैं | हम जौ भी काम करते हैं, अपने स है पा गलत 
ज्ञान के अनुतार करते हैं | इसलिए ज्ञान को व्यवहारों का हेतु या कारणम ना 
गे 


लैतान्त में ज्ञान को व्यापक अर्थ में ग्रहण न करके संकाचित संदर्भ में ही द्ृष्ट है, 
क्योंकि वेदान्ती परम्परा में ज्ञान का अर्थ चितन्तत्त्त है | वेद्ान्त दर में ज्ञान- 
चैतन्य, ब्रहमम, आत्मा, चिति, तसंविद्‌ू, भान इत्यादि शब्द समाना थक हैं | वेदान्त 


+* जबकि न्‍्योाय-दर्षीन में ज्ञान आत्मा के विष 


में ज्ञान आत्मा का स्वल्प ही है | 
गणों में से एक है । > साख्य दर्शन में ज्ञान केवल बह्दि का व्यापार या धर्म है । के 


गीमातसादशन में ज्ञान एक मानती किया है । घ 


टयवहार के अनुरोध से वेदान्त में ज्ञान द्विविध माना गया है- नित्य व अनित्य 
अप्ता' स्वस्पयात्मक तथा वात्तिज्ञान | उनमें से प्रथम ही ज्ञान का वाल्तविक अर्थ है, 
वही तर्वथा निरपेक्ष होने ते स्वप्रकाश है" अवेध िषय रूप ते अग्राहय होते हुए भी 
जो अपरोध व्यवहार के योग्य हो वही स्वन्पुकाश है | अयण्ड है, एक ही है । 
जता वलिजगजज्यट, पट आदि पृथकु-पुथक्‌ विषयों का उत्पन्न व समाप्त होता 
रहने बाला ज्ञान है | वात्तव में इतमें ज्ञान शब्द का प्रयोग ऑपयारिक ही है, 
ऐसा कहा गया है |” इस उपचाररित अर्थ को लेकर ही एक अखण्ड अद्ृग्य अधिष्ठान 
पर गे अलंख्य पृथक-पृथक छोटी-बड़ी कत्तुएँ अध्यस्त होती ह््न ज्वेय बनती हैं- यह 
अंदत सिद्धान्त है । 


0]॥ ३४ परमा का स्वसख्य:- 


न्याय दर्षन तथा वेदान्तपारिभाषा के अनुतार 'ज्ञान ' के अर्थ को रपष्ट करने 
के पश्चात्‌ 'प्रमा ' के स्वरूप का निष्यण प्रासंगिक होगा । 'नैमायिकों के अनुसार प्रमा 
'रधार्धानमंत' है * जो सदैव सत्य होता है | अर्थात्‌ यथा चह्त तथा ज्ञान है । 
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तालिए यह तंदेह, उुठि, स्मृति तथा तर्क ले भिन्न है | महर्षि वात्त्यान का कहना 
कि वत्तु की यथार्थ प्रतीति ही प्रमा है । जैते-रज्जु का रज्जु रूप में और सर्प का 
तर्प रूप में ज्ञान प्रमा है । गौतम 'अव्यभिधारी ' ज्ञान को प्रमा कहते हैं. । | जयनत 
भद॒ट ने भी प्रमा की परिभाषा 'अतंदिग्ध तथा अव्यभिव्यारी अर्थोपलडिध के रूप मै 
की हैं | इसी बात को नव्यनह्ष्याय के प्रवर्त्तक गगैश उपाध्याय की कृति 'तत्त्व- 


|| 
प्र 


चिन्तामाणि' के प्रत्यक्ष प्रकरण में इस प्रकार कहा गया है-"जहाँ जो है वहाँ उत्तका 
अनुमत प्रमा है। /” मीमासक आचार्य कुर्मारिल ने 'प्रमा और प्रमाण” में भेद नहों किया 
है । उन्होंने अपने विवेचन में संदेह तथा बाघ ते राहित नवीन अर्थ के ज्ञान. की. प्रमा 
माना है । अर्थात्‌ कोई भी संशयमिनन ज्ञान यदि आगे या पीछे के दूसरे ज्ञान ते 
विसंवा द अर्थात्‌ अपलाप नहीं होता है, तो वह ज्ञान अवश्य ही प्रमा है | पार्थताराथि 
मिश्र ने प्रमा या यथार्थ ज्ञान को अनधिगत' ज्ञान कहा है । कं | 


वेदान्तपरिभाषा में प्रमा के ताथ कुछ विगेष अर्थ सम्पुक्त हैं, जिसका वायक 
होकर एमा गढद 'ज्ञान' की अपेक्षा संकृचित अर्थ वाला हो जाता हैं | वह है प्रमा 
शहद से सचित ज्ञान का यथार्थ होना, अबाधित तथा अनधित विषय वाला होना । 


यथार्थ ज्ञान स्मृति तथा अनुभव भेद ते दो प्रकार का है । कसी ने घट को 
धन हंमझाा तो यह घट का यथा ज्ञान माना जायेगा । इसी को प्रणा भी कहते है । 
इसी ज्ञान ते मन मेँ संस्कार पैदा हुआ और उत्तत्ते कालान्तर में घट की स्मृति हुई, 
पधार्थ होने से इस स्मृति को भी प्रमा कहते है ।-अत्त: स्मुत्ति को प्रमा के अन्तर्गत 
मानना अथवा नहीं मानना इस विषय में मतभेद है | जिसने स्मृति को प्रमा नहीं 
माना है, उसके मत मेँ प्रमा का- लक्षण अनधित तथा अबाधित किया गया है । हे 
जो पहले से ज्ञात न हो और जिसका कभी अपलाप भी न होता हो, पैसे पदार्थ का 
ज्ञान प्रमा रूप माना ज चेगा | यथा व्यवहार दशा में पहले ते अज्ञान घट का अभी- 
भी जो ज्ञान हआ वह प्रमा रूप है-। यह लक्षण स्मृति में घटित न होने के कारण 
हेदहल अनभ्वात्मक पि्मा का निर्दोष तक्षण एरिभाषाकार ते विधा € | 
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जिसने स्मृति को भी प्रमा माना है, उसके अनुत्तार उत्तत र ज्ञान ते बाधित न 
होने टाले विषय का ज्ञान भी प्रमा रूप ही होता है ।[” यह लक्षण अनुभव तथा 
स्मृत्ति इन दोनौं ज्ञानों में समान रूप ते घटित होता है | इसलिए परिभाषाकार 
प्रमा का यह स्मृततिन्ताधारण लक्षण किया है | प्रथमतः 'अर्य घट: " यह घट है ऐसा 
जान होता है और उत्तका किसी उत्तर ज्ञान से अपलाप भी नहीं होता । उत्त ज्ञान 
मे अन्तःकरण में सक्षम तंत्कार उत्पन्न होते हैं । उन संस्कारों ते आगे चलकर वुछ 
समय के अनन्तर उसी घट का स्मरण होता हैपह, स्मृति प्रमा है | इती प्रकार 
अबाधित घट का ज्ञान भी प्रमा है | इसके विपरीत शुक्तित में रजत का ज्ञान होने 
पर अध्ता रज्ज में सर्प का ज्ञान होने पर इसे प्रमा महीं माना जा सकता हैं | यथा 
शक्ति में रजत, जो भ्रम ते दिखायी पड़ता है उत्तका शुक्ति ज्ञान में अपलाप हो जाता 
है | बाघ का अभिय्राय मिथ्यात्व निश्चय है । कितो वस्तु का नाग होना एक बात 
हैं और अपलाप होना दूतरी बात है । 


! धारावाहिक ज्ञान का प्रमात्व निस्यण 

प्रमा के स्वरूप के निरूपण के साथ ही अनषैगत : एक प्रश्न यद्द उपत्तियत होता 
हे कि धारावाहिक ज्ञान को प्रामाणिक माना जाय या नहाँबवू धारावाहिक ज्ञान 
मेँ पर्च ब्वृण-विशशिष्ट ।वषय ही परदर्त्ती -श्वण के ह्ञान का चिश्चय नहीं होता, द अपित 
पलीत होता है । जैसे 'अयं धयट: "यह घट. है| यह ज्ञान हुआ | द्वितोय क्षण में पुन: 
"अरय घट:" तृतीय धण में “अय॑ घट: यह ज्ञान हुआ । अतः क्ती विषय के प्रथम 
ध्षण का ज्ञान वही नहीं है जो उसके अन्य धणों का ज्ञान होता हैं | हूँ कि प्रत्येक ज्ञान 
काल में घाीटित होता है, इसलिए प्रत्येक ज्ञान काल ते विशिष्ट होता है | इंत दुष्ट 
थे हरा हिंक ज्ञान नवीन होता है । ध्यातत्य है कि धारावाहिक ज्ञान भें घिमभिन्‍न 
धर्णो' का ज्ञोल पर्दवर्ती अनभ्तों' की पुनरमिव्याक्तति नहीं हैं. । इसलिए धारावाहिक ज्वान क्‍ 
स्माति से भिन्‍न है | स्माति की वैधता पर्वानभुत तथ्यों को अनुर्पतता पर मिभर हैं । 


क्ि्त घाशावाहिक ज्ञान की वैधता भुतकालीन अुभुतियों के संस्कार। ते स्वतंत्र हीती 
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धाराताहिक ज्ञान के विवेचन से स्पष्ट होता है कि जो सम्पुदाय प्रमा वे 
लक्षण में भनाध्षित पद का निवेश करते है उनके लिए घारावाहिक ज्ञान का प्रमात्व 
स्यीक्षार करने में कोई प्रधान तमस्या नहीं है । नैयाथधिक अनषधितता को, ज्ञान के 
प्रमात्व के लिए अनिवार्य नहीं मानते हैं । नैयायिकों के अनार धारावाहिक ज्ञान 
में प्रथम क्षण तो नवीन होता है, किन्त उत्त विषय के एरवर्त्ती ध्षणों के ज्ञान मेँ कोई 
नती नता नहीं' होती है | वाचरु्पाति मिश्र ने अपने "न्यायवारत्तिकतात्पर्यटीका' में 
्ः कि धारावाहिक ज्ञान का प्रामाण्य लौक सिठ हैं, किन्‍त सक्ष्म काल भेद ते 
उतप्त ज्ञान को अनाधित विषयक मानकर उते प्रामाणिक मानना यकक्‍त नहीं, क्योंकि 


हि.स 


ते कालमेद ते अत्यन्त सक्षम हर 


भदूट महानयायी पार्क्राएभि मिश्र आदि विद्वान सक्षम कालमेद का विचार करते 
हुए धारावाहिक ज्ञान का प्रमात्व मानते हैं | शात्त्र दीपिका में लिखा है कि-क्या 
यहाँ घहा। था या है ऐसा प्रश्न करने पर अभी इसी क्षण मैंने देषा था ऐसा उत्तर 
दिया जाता है | अतएव कालभेद को मान लेने पर धारावाहिक ज्ञा्नों में भी 
'अनाधयातसिषपकत्व ' सिद हो जाता है |? 


फरिाण अध्वरीन्द्र ने भी वेदान्तपरिभाषा मेँ घारावाइहडिक ज्ञान के प्रमात्व का 
तमर्शन किया है । किन्तु उनकी उपपादन प्रणाली नैयायिकों के समान हो है । इनके 
अनुत्तार वेदान्त में धारावाहिक स्थल में ज्ञान का भेद नहीं माना जाता, क्योंकि 
वहाँ पर॒ तवाकार अन्तःकरण व॒त््ति तो एक ही रहती है | अतः उत्तमें प्रतिबिम्बित 
धतल्य छप ज्ञान भी एक ही है । तेदान्त में भी काल-यदार्थ को हन्द्रियेध माना 
गया है और काल प्रत्येक क्षण के भेद ते मभिन्‍न हीता है । उत्ती ते विशिष्ट विषय भी 
सभिन्‍न होता रहता है, इतालिए किसी विषय के ज्ञान के संदर्भ में द्वितीय, तृतीय 
हत्यादि धर्णों मेँ नवीनता का प्रश्न त्मीयीन नहीं हैं | अतः धारात _हिक बहद्ठि-स्थपल 
में अनाधिात्व उत्पन्न ही है । ” इससे स्पष्ट है कि ध्ा/रिएज अध्वरीन्द्र धारावाहिक 
हइान का प्रमात्व काल के प्रत्यक्ष ते तथा ज्ञान-अमैदता ते प्रतिपा दित करते हैं जबकि 


30 
नेयायिक कालभेद के प्रत्यक्ष की स्पष्ट व्याख्या नहीं करते हैं 


प्रभा के 7वज्य तथा लक्षण के निल्यण के पर्चात्‌ इ्त प्रमा की उत्पत्तित का प्रश्न 
प्रकृत: प्रस्तुत हो जाता है$३ प्रमा की उत्पत्त्ति प्रमाता, प्रमेय तथा प्रमाण पर निर्भर 
है । नैयाशिक आत्मा, प्रमेय तथा ज्ञान को पृथक-पृथक्‌ मानते हैं | न्याय मत मेँ ज्ञान 
पघेतना या आत्मा का एक गुण है । अतः चैतन्य आत्मा का स्वरूप नहीं है | आचार्य 
कुमारिल ने भी ज्ञान को आत्मा का कर्मतथा आत्गा को ज्ञान का कर्त्ता माना है 
अत: नैयायिकों ने ज्ञान को आत्मा का गुण तथा मीमातिकों ने उप्ते आत्मा का धर्म 
"हा है । अत: यहा भानित हो तकती है कि दोनों मतों में कोई भेद नहीं' है, 
जब्ाहि दोनों में भेद है | उदाहरणा्थ- लालिमा अग्नि का गुण हैं, किन्तु ज्वलनशीलता 
उत्तका धर्म हैं जो उपयक्त परिवेश पर निर्भर है । की 


वेदान्त के अनुसार ज्ञान चेतन ब्रह्म का ही प्रकार है | अतः निरूपाधिक चैतन्य 
एक होता हुआ भी उपाधि भेद ते प्रमातृ-चैतन्य, प्रमाष॑-चैतन्य एवं 'चविषय-चैतन्य रूप 
से तीन प्रकार का माना गया है | घटादि विषय है । इन घटादि [विषयों ते द 
अवक्तिन्न चैतन्य को विषय-चैतन्य कहा जाताः है, अन्त करण की वत्ति से अवष्छिन्न 
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सैतन्य प्रमाण-चैतन्य है तथा अन्तःकरण ते अवचछिनन चैतन्य प्रमात्त-चैतन्य है । 
प्रकार ते प्रमाण, प्रभेय तथा प्रमाता का क्रम बन जाहा है । छ्वन तीनों में एक ही 
पैतन्य विभिन्न प्रकार ते अवच्छिलन होने के कारण प्रमाण, प्रभेथ और प्रमाता आदि 


का गेद्त बन जाता है 


उपर्थक्त 'लिवेचन से स्पष्ठ है किक ग्रधपि अद्दैत वेदान्त के मत में बहहमल्व या 
आत्मत्तत्त ही परमार्थ सत्य है | फिर भी वह तत्ता के अध्य पहलओँ की उपेक्षा नहीँ 
कर सकता है | पत्ययवादी अथ्वा बरदमवादी होने के बाचजद वह व्यावहारिक बाहय 
जग॒त्‌ का सर्वधा निषेध नहीं कर तकता | अतः व्यवहार दग्या मे छवान्त को भी व्यवहार 
की. उतनी ही आवश्यकता है जितनी कि नैयाधिक वास्तबधादी दर्घन के लिए । अन्तर 
दोनो' में केवल इतना ही है कि एक तो व्यवहार या एुश्य जगत्‌ को ही सब कुछ मान 
बैठता है जबाकि वेदान्त कहता है कि यही परमगत्तत्य द हंत्त्त नहीं है, वह तो इससे 
भी परे है ह 
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ममिष्कर्षत: प्रभा के प्रस॑ग में कहा जा सकता है किक सभी भारतीय दाशीभिक 
'अला|धित्व " किसी न किसी झूप में 'प्रमा" का व्यावर्त्तक लक्षण मानते हैं । उनके” 
अनुतार प्रमा अबाधित विषय का ज्ञान है । इत दृष्टिट ते यथार्थ विषय को प्रकाशित 
करना ही ज्ञान का प्रमात्व है ।// भाठूट्मीमासक प्रमा के स्वरूप को स्पष्ट करने 

के लिए 'कारण्दोष्बाधघकज्ञानराहितम्‌ ” परदोँ का प्रयोग करते हैं | यादि कोई. ज्ञान कारण 
दोष ते रहित हो तभी वह यथार्थ और व्स्तुनिष्ठ निशश्चितता से युक्त हो सकता है । 
उल्लेखनीय है कि भाटटमीमासक 'कारणदो घराहितम्‌ " पर विशेष बल देते हैं, यथार्थता 
पर नहीं । वस्तत: जहाँ ज्ञान कारणदोष ते रहित होता है, वहाँ ज्ञान में स्वाभाविक 
रूप से यथार्थ उपपनन्‍न हो जाती है | किनत यदि यथधा्शथा इत्त्यताएईँ को प्रमा का 
लक्षण मान लिया जाय तो उप्तका भी निर्धारण अब्ाकित्व के द्वारा हीप्म्मत होगा 
इससे सिद्ध होता है कि ज्ञान के कारणदोष ते रहित और अबाधित होने से उप्मेँ 
पथधार्थ।; स्थत: उत्पन्न दो जाती है | चैंकि कारणदोष ते रद्धित होना किसी ज्ञान 
के अबापएधधित होने के लिए आवश्यक है, इसलिए मीमात्तकॉलइसे प्रमा को एक प्रधान 

शर्त के रूप में निवेश किया है * 


नट्य- नैयायिक गंगेश उपाध्याय ने प्रमा के लक्षण में 'तदूति तत्प्रक 7रकत्वानुभव ' 
को प्रस्तुत किया है । इस परिभाषा में दो पद महत्त्वपूर्ण हैं | इनमें ते "तदृवित ' 
अंश ताहह्त्विक सिथति" और 'तत्प्रकारकत्वानमभत ' जग ज्ञानात्मक सिथति को निर्दिष्ट 
करता हैं | यदि ज्ञानात्मक सहिथधति ताहित्वक एपिथति की तंतादी हो तो हते प्रमा 
कहा जाता है | यदि इन दोनों पक्षों में तामझ्ज्य न हो तो ज्ञान अप्रमा हो जायेगा 
पर0 जेएश्न0 महन्ती के अनुतार गंगेश के द्वारा प्रस्तुत यह परिभाषा मृलत: यथा थधता 
(अबाध्तित्वूँ से मिन्‍न नहीं है. ।* 


वेदान्तपरिभाषा में भी प्मा के लक्षण में 'अबाधित्व." का निवेश किया गया है ! 
जो अनभा तथा स्मति इन दोनों में म्मान छाप ते घटित हाँता है | ध्यातव्य है कि 
वेदार्तपररिभाषा मेँ अबाधित विदध्ययक ज्ञान को एमा कहमे के तात्पर्य यह है कि यदि 
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उसका व्यावहारिक दशा में बाध हो जाय, तो उस कान को प्रमा नहीं मानना 
गाडिए | व्यावहारिक दशा में घटादि का बाघ किसी को भी ड्ष्णट नहीँ है 
अत: 'अय॑ घट: यह लौकिक ज्ञान भी व्यावहारिक जप से ही प्रमा होगा | इसीलिए 
बरहमताक्षात्कार के पर्चात्‌ घटांदि सभी तिषधय बाधित हो जाते हैं, क्‍योंकि 
पारमारयिक तंत्ता केवल बृहमम की ही है | ज़त: उद्वित वेदान्त मत की तगीक्षा मेँ 
व्यवहार तथा परमार्थ का सदैव ध्यान रखना चाहिए । व्यावहारिक विषयों का 

बाघ ब्रदमत्ताक्षात्कार से ही तंभव है, क्योंकि उत्त समय सभी कछ आत्मर्य हो जाता 
है तथा आत्मस्य ४ ब्रह्ममरूप] हो जाने पर द्वैत का भान तक नहीं रहता है | अधिष्ठान 
ब्रह्म के ताक्षात्कार के पर्व तो प्रमाण-प्रमेय व्यवहार होता ही रहता है । इती 
को दुष्विठ में रखकर जगत्‌ व्यवहार के लिए प्रमभा का लक्षण किया गया है । 22 


पमा' के निरूषण में ही अनषेँंगत: वेदान्तपारिभाषा द्वारा स्मृति को भी 
प्रमात्व प्रदान करना, इस ग्रन्थ की अपनी पथक्‌ विशिष्टता हैं | जबकि 'स्मति ' 
के अबाधित होने पर भी नैयायिक इते प्रमा नहीं मानते | वाचरस्पति पिश्र को कहना 
है कि चैंकि स्मृति के कारण संस्कार को कारण नहीं माना जाता इसलिए स्मृत्ति को 
भी प्रमा नहीं कहा जा सकता है ।7“* ध्यातत्य है कि यधपि परत्याफ्ना। की उत्पत्ति 
भी संस्कार द्वारा होती है किन्तु केवल संस्कार द्वारा नहीं | वह तँत्कार तथा 
हन्द्रिया्थंपान्निकर्ष के द्वारा उत्पन्न होती है । नैयायधिक जयनत भद॒र्ट मीमासक 
भाणार्स प्रभाकर के समान यह स्वीकार करते हैं क्ति जो ज्ञान अर्थनन्य है, वह प्रमा 
है | स्मति निर्दधिघिषक होती है, इते अपनी उत्पात्ति के समय पदार्थ की आवश्यकता 
नहीं रहती | अत: यह प्रमा नहीं है । न्यायश्रात्तत्र में स्वप्नन्ज्ञान को भी स्मत्ति 
रूप माना गया है कमारिल ने भी स्मृति को पुमा की कोटि में नहीं रखा 
है, उनके अनता र, सदैव अबाधित विषय नहीं होती है | यह उत्य है के स्मृत्तिजन्य 
ज्ञान यथार्थ होने- के साथन्ताथ अयधार्य एवं स॑शयग्स्त भी हो सकता है, किन्तु यह 
बात अन्य प्रमाणों' के सम्बन्ध में भी लाग होती है, | स्मृति में प्रत्यक्ष के समान 
तस्त का ताध्षात्‌ रुप ते प्रस्तुत होना आवश्यक नहीं हैं 


उल्लेखनीय है कि जैनियाँ एवं वैशेषिकों के अतिररिक्‍्त अनेक पाग्चात्य दाशंभिक 
भी स्मृति को हमारे झ्तकाल के ज्ञान का प्राथमिक स्रोत मानते हैं | इतिहात एवे 
पुरातात्त्विक ताह्ष्यों के द्वारा भुतकाल का ज्ञान भने ही तम्मभव हो , किन्तु स्मृत्ति 
के हारा ही हमारा झ्तकाल ते सीधा तम्पर्क होता है | यहाँ तक कि ऐतिहासिक 
एवं पुरातार्त्तिवक ताद्ष्य भी स्मृत्ति की अपेक्षा रखे हैं | इसीलिए बट्रेण्ड रतल 
(।872-969 | का कहना है किन्स्मृति के अभाव में म्तकाल् जैसा कोई ज्ञान तम्मव 
नहीं है | कस्तुत: स्मृति प्रत्यक्ष के सद॒ग विषयों ते साक्षात्कारित्व से युक्त होती है 
अन्तर केवल इतना है कि स्माति का विद्यय अतीतोन्मखी होता है, जबाकि प्रत्यकध्षानभत 
तर्तमानोन्गखी डोता है ।7” इसी प्रकार धामस रीडका दाठा है कि चैतन्य-संकाय, 
स्माति-संकाय, ज्ञानिन्द्रिय-संकाय और बद्ठि-संकाय- ये चारों समान *य ते प्रकृति- 
पुदत्त उपहार है ।2?* इसलिए स्मृतिजन्य ज्ञान की उपेधा नहीं की जा तकती है| 


पधापि यह सत्य हैं कि वेदान्त मेँ 'ल्ययहारे तु भाद्‌ठटनय: ' ऐसी नीति होने 
ते प्रमा तम्बन्धी मीमातिक सिद्वान्त यधायथ ते अभ्युपगमवाद ते स्वीकार कर लिया 
गया है । लेकिन वेदान्तपरिभाषाकार प्रमा के निखूपण में नवीन दष्टिटकोण त्म्पृक्त 
कर अएनी' पुखर मेधा की उपल्तथिति भी प्रस्तुत -करले हैं | ऐसे ही लोग को लक्ष्य 
करके कहा गया है कि; लीक लीक गाड़ी चले लीकाहि चले कपत । लीक छाडि तीनां 
चले साथर सिंह सपतत । अर्थात्‌ जो नई काठ्यं- रचना न करें, तह शायर हैकविएँ कैसा॥ 
जो ज्वय॑ भ्रणना जिक्रार न करे वह गैर कैसा 9 जो विधन- वाधाओं के ब्वाडू -झंकाड़ुं 
को दर करके अपने जिएराह्ता न बनाए, वह तपूत कैसा १ वेदान्तपाीश्माषाकार के 
तंदर्म में उपर्यक्त भाव अप्रातंगिक नहीं है 


न्याय प्रभाव के संदर्भ में वेदान्तपरिमभाधा की निरूपएण पति को प्ुस्तुत किया 
जा सकहा है । जिपमें प्रो० महन्ती का दृष्टिटमोण बताया जा चुदवा है | 


0४॥ भर: - 
पता के भिरूपण के पश्चात हम परिभाषाकार के अनार भर की अवधारणा 
को ह/हइल करने का प्राप्त करेंगे । 'द्वैतवेदान्ती मधसदन तरत्वती असतसपसिद्ि मेँ 
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अ्वैतव्रह्मसिद्धि के लिए अद्वैतमिथ्यात्वतिद्ति को आवश्यक मानते हैं | दैतमिध्यात्वातिद्ति _ 
वे. ल्‍लिए ड्वैतका ज्ञान आवश्यक है । अत: तमगश द्ैैत पदार्थों के इ्वान की आवकष्यकता 
अद्वैतवादी भी 3द्वैत ब्रहमम सिद्धि हेतु आवश्यक म्रमइते हैं । ज्ञानपर्वक ही द्वैत का 
सिराकरण सम्भव है । इतती प्रकार महर्षि गौतम भी यावत्‌ पदार्थों के ज्ञान को 
आत्मज्ञान के लिए आवशध्यक समइते हैं । अत्तरव प्रमा के विवेचन के पश्चात्‌ भ्रम का 
गनिरूपण भी प्रासंगिक हो जाता है 


प्राय: प्रत्यक्ष प्रमा के अन्तर्गत ही भारतीय दा॥शनिक भ्रम अथ्ता भान्त ज्ञान 
की व्यारुंया करते हैं । शक्ति में रजत की, रज्जु में सर्प की और आँख दबाने पर 
दो चन्द्रमाओं की प्रतीति भ्ानत ज्ञान के उदाहरण हैं । पित्त ते पीड़ित व्यक्ति 
को छीजें पीली दिखायी देती हैं, यह भी भ्ञान्त ज्ञान है | इतोलिए तर्कतंग्रह मानती 
है कि भ्रम में वस्तु के स्वरूप का मिथ्या ज्ञान होता है-- मिध्याइान विप्ययः । 
स्रप्तपदार्थी में मी बताया गया है ककि अतत्तवानुभव क्रम डै--अवधारफऋ्पा त्त्वक्ञा न 
व्िपर्थयय तो क्त्तु के स्वच्प का अन्यथाग्रहण ह-[ अतर्मिस्तदिति प्रत्यय:॥ वास्तव 
में भ्रम के प्रसंग में मुख्य विवाद चस्तुवादी और प्रत्ययवादी ठिद्यार्काँ के बीच है । 
प्रत्ययवादी विद्यारक यह मानते हैं कि श्रान्‍्त ज्ञान का विषय प्माता के बाहर 
विद्यमान नहीं होता, वह किसी न किसी सूप मेँ बट्धि या कल्पना की सृछ्निट है. । क्‍ 
अट्रैत वेदानती भा के विषय का 'उ्ञान' की सष्टि मानते हैं | इसके विपरीत वस्तदादी 
चिचा रक यह एतिपाद्ित करते हैं कि तथाकाथित झानत ज्ञान का विषय भी कहाँ न 
कहीँ वर्तमान होता है 


व्युत्पत्ति की दुष्ट ते भ्रम को ख्याति” शब्द का वाच्च्य बताया जाता 
है, क्योंकि ख्याति शब्द की निष्पत्त्ति 'ख्या | प्रकथने धाह्॒ ते"तिन' प्रत्यय लगाने: 
पर होती है | ख्याति का शाब्दिक”अर्थ है ज्ञान", किन्तु दर में यह 'भ्मन्ज्ञान 
के अर्थ मेँ सट हो गया है । अनुषातः भ्रम अक्वा ख्याति की विषमानता को कोई 
भी द्वागनिक सम्प्रदाय अल्वीकार नहीं करता है । किन्तु उनके मध्य मत्तभेद कैवल 
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इस पक्ष को लैकर है कि इस भाँति का कारण तथा इतकी प्राक्षिया क्‍या है१ अमर का 
स्वरूप क्‍या है? एवं इसका निराकरण कैसे हौता है हत विषय मेँ प्र॒त्थेक दरईन का 
अपना -अपना हुष्टिटकोण है । धर्मराज अध्वरीन्द्र तथा नैयायिक के भ््मन्तम्बन्धी 
विश्लेषण में वे तभी मत अपना विकशिट स्थान रखते हैं | अतएव मान्य ख्यातियों 
का विवेचन भी प्रार्त॑गिक हो जाता है | वे मुख्यतः सात हैं:- 


।«... असत्‌ख्यातिवाद / गन्यवादी बौद्र[ 
2«. आत्मख्यातिवाद (पतिज्ञानवादी बीह! 
3. तत्खयातिवाद 8 रामानज॥ 

५... अख्यातिवाद ४ गुरुूमत | 

5. विपरोतख्यातिवाद (भादटमत[ 

6 अन्यथा ख्यातिवाद (न्याय-पै गैषिक! 

7«.. अभिवर्चनीयख्यातिवाद (अद्वैतवेदान्त[ 


[७६३ भ्रम के प्रकार:- 


अकारपाफ-३४८>प्फाा८ाछं4म 8. ऋधकआ- 'प्िमांएपा च॑वानक्र- #प्पतं+ श्रीप:परशापापाा 


ख्यातिवाद का स्पष्ट विवेचन रज्जुन्सर्प के दृष्टान्त द्वारा स्पष्ट करना 
अप्रासंगिक न होगा । रज्जु में सर्प का ज्ञान होता है | यह भ्रम यों होता है-यह तर्प है 


असत्ख्यातिवाद मानता है कि इस ज्ञान का विषय यानी सर्प न्‍नितानत असत्‌ 
है । यह माध्यमिक बौद्वॉन्का सिद्ानत है | इनके अनुतार तभी पदार्थ पारमाशिक 
र्प से असत्‌ या शन्य हैं । अतः रज्जु मेँ सर्प की जो भआ्राँति होती है, उतमें सर्प तो 
अलत्‌ ही है, रज्ज भी असत्‌ है । इत भ्रम का विषय यानी अधिष्ठान भी मिथ्या 
है | अत: यह फिद्ान्त अतत्‌ ख्यातिवाद कहलाता है | यहाँ एक बात खटकती है 
कि यादि वस्तु अतत्‌ है तो उत्तका प्रातिमात कैसे हो सकता है? वेदान्तियाँ के अनुसार 
अभाव को उपलब्ब्धि नहीं हो सकती ।“”* यादि नैयायिकों के अनुसार यह माना 
जाय कि सर्प कहीं तो विधमान है, किन्तु वर्तमान स्थान पर निर्मर नहीँ है, तो 
यह अन्यधाख्याति ही है | पुन: ैद्वैतवेदान्ती कहते हैं कि यधपि रज्जुन्सर्प त्तो 
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तात्त्विक नहों हैं, पर इसका अर्थ यह नहीं है कि वह भावात्मक भी नहीं है । 
भावात्मन् होने के कारण आकाश कसम की भाँति झाज्ति पर्णया असत्‌ नहीं है । 


अतएव भ्रम के जलिए अधिष्ठान आवश्यक होने के कारण तथा' ननिरधिष्ठान एवं ' 
गनिरवाधिक भ्रम के सँभव न होने ते शत्यवादी बीद्रो" का असत॒ख्यातिवाद संगत नहीं है । 


आत्मख्यातिवाद के अनुसार संत्तार के समस्त पदार्थ विज्ञानर्प हैं | आन्तहरेक 
घिज्ञान ही बाह्य वस्तुओँ' के जय में अवभासित होता है !??* इस सम्बन्ध में उनकी 
पह उक्‍क्ति है कि मोल तथा नीलज्ञान में तहोपलम्भनियम है अ रात नींल ज्ञान के बिना 
नील की उपलब्धि नहीं होती । इतलिए नील की नील्ज्ञान ते स्वतन्त्रस्प में सत्ता 
नहीं! मानी जा त्कती ॥7?* अतएव भ्रम के इत पिद्वान्त को आत्मख्यातिवाद कहा 
जाता है । यहाँ भ्रम का कारण विषयगत नहीं, वरन्‌ आत्मगत्‌ होता है | किन्‍्त 
इस मत में सत्य तथा मिथ्या ज्ञान में अन्तर करना कहिन है, क्योंकि चिज्ञानताद 
मेँ ज्ञान तथा' प्रमाता में अभेद माना जाता है ।> यह सर्प है, इस अनभत में "यह ' 
आत्मा नहीं है | अगर यहाँ"यह आत्मा होता तो सर्प आत्मा ते पथक्‌ होकर 
अनभव में न आता और हमें अनुभा होता कि आत्मा सर्प है या तर्प आत्मा के 
अन्दर है । ऐता अनुभव नहीं होता है | अत: आत्मख्यातिवाद अ्म की समुचित 
क्याख्या करने मेँ तमर्थ नहों है । 


तत्व्पातिवाद के अनुतार जब रज्जु में तर्प का ज्ञान होता है या जब सीप 
में चाँदी का ज्ञान होता है तब वह भ्रम नहीं है| वह प्रमाणित ज्ञान है । ऐसा 
हसालिए होता है कि पंचीकरण के सिद्वान्त के अनसार रज्जु और सर्प में या तीप 
और चांदी में पाँचों महाम्तों के अश है । भ्रम का ज्ञान रत्ती या तीप॑ के उन 
अंशों' का ज्ञान है जो क्रमशः सर्प या चाँदी में भी है | इस तरह भ्रम तत्‌ प्रामाणिक 
ज्ञान है और उत्तका विषय सत्‌ है । 


 सत्म्यातिवाद को यथार्थर्यातिवाद भी कहते हैं । इसका मल मन्तत्य डपि 
प्रत्येक ज्ञान किती तद्‌ वस्तु का ज्ञान है । “।० यह सिद्ठ करता है कि विप्रातिपनन 
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पुत्पय भी यथा प्रत्पय की भौति सम्पन्न होते 


किन्तु तत्ख्यातिवाद भ्रम के अपवारण की तम्यक्‌ व्याख्या नहीं करता है । 
जब भ्रम यथा र्कषान है तब वह पनिरूद्र क्‍यों होता है ।-“' सत्ख्यातिवाद् के अनुत्तार 
प्रत्येक अम- या विपर्यय तत्य या आशिक सत्य है । किन्‍त कछ ऐसे भी विषर्यय है 
जो बिल्कल अतत्य हैं, उदाहरण के लिए स्वप्न या प्रतिभास को लीजिए । इनका 
कोर्ड विषयगत आधार नहीं है | फिर गन्र्धघवनगर जैसे भर हैं जो बिल्कल अतत्य हैं | 
अत: रामनजाचार्य का सत्ख्यातिवाद भान्ति विषयक प्रशनो' का बौद्धिक समाधान 
करने में सध्षम नहीं है । 


अख्यातिवादी मीमातसक आचार्य तभी ज्ञान को प्रभा मानते हैं । जिते हम 
भ्रम कहते हैं, [जैसे रज्जु में सर्प का भ्रम| वह दी ज्ञानों का मितन्रण है । वह प्रत्यक्ष 
तथा स्मृति ज्ञान का सम्मिश्रण और इन दोनों के भेद के ज्ञान का अभाव हमेदागहए 
है| जो रमृतिप्रमोष' के कारण होता है ।” नैयाथिक भ्रम को स्मृति नहीं मानते, 
अत: ऐसे स्थलों पर ते दौनों का अह्तित्व भी स्वीकार नहीं करते हैं । वेदान्तियाँ 
का कहना है कि भम्त दो ज्ञानों का सम्म्श्रिण होकर भी ऐकिक ज्ञान ही रहता ह 
जब किसी व्यक्ति को रज्जु के स्थान पर तर्प का भ्रम होता है, तो वह दो प्रकार 
की पुक्षियायें नहीं करके एक प्रकार की प्रक्रिया करने को उद्यत होता है[ अर्थात 
भागता है।ह पन: प्रभाकर के अख्यातिवाद कौ स्वीकार करने पर प्रत्याप्ा ज्ञान 
को उ_स्वीकार करना होगा क्योंकि इसमें प्रत्यक्ष और स्मृति दोनों के अंश रहते हैं । 
परन्तु उतमें स्मृतिमलक अंश का ज्ञाता को बोध रहता है । इसलिए प्रत्यम्क्ता 
शुक्तिर॒जत ज्ञान ते मिन्‍न है | 3 

वास्तव में अख्यातिवाद भ्रम के विधेषांश की व्याख्या नहीं करंता है । वह यह 
नहीं छताता कि सर्पनज्ञान क्‍यों होता है? यह केवल इतना ही कहता' है कि सर्पी- 
क्ववन यह [६ रज्ज्‌ का ज्ञान नहीं है और वत्तुत: पहाँ' कुछ ज्ञान नहीं हो रहा है, 
क्याँकि ज्ञेय रस्ती है और वह जानी नहीं जा रही है । यह सत्य है क तर्पन््ञान 


203 
तभी संमत है जब यह ईरज्जुहँ का ज्ञान न.होता किन्तु यह हरज्ज का ज्ञान न होना 


ही तर्प-ज्ञान नहीं है | तर्प-ज्ञान यह [रज्ज के अज्ञान के अतिरिक्‍त भी कुछ है । 


यहाँ यह का विद्ले है | इसकी व्याख्या अख्यातिवाद में न होने के कारण अख्यातिवाद 
मान्य नहीं हो सकता । 


! 


विपरीतख्यातिवादी आचार्य कुमारिल का कहना है कि अकार्य का कार्य के . 
र्प॒ में मान ही भ्रम है ।?* भादूट मीमासक मानते हैं कि जब कीई रज्जु में सर्प 
देखता है और कहता है कि यह सर्प है तो वहा उद्देश्य और विधेय दोनों ही सत्य 
है । तंतार में दोनों का ही अष्तित्व है । फिर भी भ्रम इत कारण होता है कि 
सत्‌ किन्तु पृथक्‌ वस्तुओं को उद्देश्य और विधेय के रूप में जीड़ दिया जाता है । 
अत: आआति ज्ञान के विषयों में नहीं, अपित विषयों के तंसर्ण में है | प्रभाकर 
तथा भाद्ट के मतों में अन्तर यह है कि प्रभाकर किसी भी' ज्ञान में भ्रम की सत्ता 
स्वीकारनहीं करते, जबकि भादृट भम की तत्ता मानते हैं, तथा भ्रम चिषयों को 
लेकर नहीं, वरन्‌ उनके संत्तर्ग को लेकर होता है । 


पचिपरीतख्यातिवाद वस्तत५: अन्यथाख्यातिवाद ही है | दोनों में केवल यही 
गभिन्‍नता है कि भाठ्ट मीमातिक शक्तिरजत भ्रम में रजत को 'स्माति" मानते हैं जबकि 
नैयायिक रजत का अलोकिक प्रत्पक्ष करते हैं । न्याय-दर्शन में भ्रम को अन्यधानुभव 
माना गया है ।?* इस अन्यथानमव को ही आचार्य कुमारिल घिप्रीत अनुभव 
मानते हैं | जैसे ही दृष्टा की ऑखों का सम्बन्ध सामने विधमान रज्जु से होता 
है वैगे ही वह अन्यत्र स्थिति तर्प के स्मरणात्मक ज्ञान के साथ चश्चरिन्द्रिय का सँयोग 
कर लेता है | नैयाधिकों के मत में तर्प स्मतिमात्र नहीं है, वरन्‌ सत्य हैं | स्मत्ति 
तर्प का प्रत्यक्ष साघारण ढंग ते नहीं, अपितु ज्ञानलध्षणा नामक अलौकिक प्रत्यक्ष ते 
होता है | द 


प्राचीन न्याय के अनुतार नेत्र-दोष के कारण ही हमें वत्तु की अन्यथा प्रतीतति 
होती है | नव्य-न्याय का कहना है कि नेत्र-दोष के कारण ही हम सामने दीखेे .. 
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वाली वस्तु के सामान्य तथा विशेष धर्म में भेद नहीं! कर पाते । शक्ति तथा रजत 
दोनों का तामानन्‍्य धर्म चमकीना होना है | इती चघमकीलेपन पे हमें ज्ञानलक्षणा 
तन्निकर्ष के द्वारा पर्व दुष्ट रजत स्मरण हो आती है । अत: सामने की गृकक्ति के 
चमकीलेपन का सम्बन्ध रजत ते हो जाता है | अत: हम 'इृदं " का सम्बन्ध रजत हे 
जोडूकर शक्ति को'इद रजत" कहते हैं ।?* यही भ्रम है | यह विषधीमलक है, 
चिघ्यमलक नहीं । 


यधापि विपरीतख्यातिवा द में अमर की अवस्था में हम कार्य करते हैं तथा 
अन्यधाब्यातिषाद में शुक्तित कौ रजत तमझकर उते प्राप्त करने की चेष्टा .करते हैं । 
प्रयास और चेष्टा का करण मावात्मक कही मानना अधिक उचित है | अत्त: कम एरिल 
तथा न्याय का मत दैनिक व्यवहार के अधिक निकट है । लैकिन इसमें ज्ञानमीमाॉसीय 
दुष्िट ते सुँसंगतता का अभाव है । 


अन्यथा ख्यातिवाद भ्रम के वर्तमानत्व व एतद्देशविशष्टत्व की अवहेलना करता 
है | जब हमें शक्ति का रजत के छवप में भ्रम होता है तो रजत हमारे समक्ष उपस्थित 
रहता है, वह अन्य देश ई$आपण और अन्य काल मेँ कहीं स्िथत नहीं! रहता, जैसाकि 
अन्सथाख्यातिवादी कहते हैं | कमारिल का भी यह कथर असंगत है 'कि रजत के भम 
में स्मृत्ति होती है | वाज्तव में रजत का न तो अत्ताधारण प्रत्यक्ष होता है और 
न उत्तकी स्मृति ही होती है | वह स्पष्ट रूप में हमारे समध्त ही प्रत्यक्ष रूप में स्थित 
होता है ।“ पुनः भ्रम का निराकरण होने पर हमें 'कैवल यही बोध होता है कि 
"यह रजत नहाँ हैं" हमें यह कदापि बोध नहीँ होता कि रणत अन्य देश और अन्य 
काल में पिपा है ।/* यादि नैयायिकों के ज्ञान- लक्षणा प्रत्यक्ष को स्वीकार कर 
लिया जाय तो मनोवैज्ञानिक दुृष्टिट से अनुमान की' प्रक्षिया अप्तम्मभम हो जायेगी | 
ज्याँ ही हमें किसी पक्ष में हेतु का प्रत्यक्ष होगा, हम ज्ञान- लक्षणा प्रत्यक्ष द्वारा 
साध्य का प्रत्यक्ष कर लेगें | फिर अनुमान की आवश्यकताही नहीं रह जायेगी | अत: 


अन्यधा ख्याति भी क्रम का, सुततंगत व्याख्या करने में सक्षम नहीं है । 


८2७७० 
ख्यातिवाद विषयक- असतृख्यातिवाद, आत्मख्यातिवाद, तत्ख्यातिवाद, 
अख्यातिवाद, विपरीतख्यातिवाद, अन्यथाख्यातिवाद- षद्‌ दृष्टिटिकोणों का विवेचन 
करने के प्रचात्‌ सप्तम्‌ ख्यात्तिवादी पश्च का निरूपश अपेध्चित है । इते अनिववर्धनीय 
ख्यातिवाद कहा जाता है | सर्वप्रथम आनन्दबोध ने'न्‍्याय्रकरन्द' में अनिवेचनीय 
पद का अर्थ'अवश्नास” विश्रम करते हुए बताया है कि भ्रम में दियाई देने वाली कस्तु 
न सत्‌ होती है, न असतू, न दोनौँ, बल्कि अनिर्वर्चनीय होती है ।/“कं तेदान्ती 
अनिरवर्चनीय पदार्थ की व्याख्या' अर्थाणत्ति प्रमाण से करते हैं । भैया थिक अधापित्त्त 

की 'केवलट्यतिरेकी ' अनुमान मेँ अन्तर्गत मानते हैं । 


अद्वैतवेदान्त के अनिर्वर्चनीय ख्यातिवाद में उपर्युक्त ख्यातियों का तार्किक 
समन्वय है । इतमें रज्जु मेँ सर्प की प्रतीति को सत्‌ नहीं माना गया है, क्योंकि 
बाद मेँ उत्तता अपवारण होता हैड्डसीलिए वह सत्ख्यातिवाद नहीं है | फिर वह असत्न्‌ 
नहीं' हो सकती, क्‍योंकि वह दृश्य प्रतीयमान है | इस प्रकार 'यह सर्प" है, इस 
अनुभव का सर्प किसी अतीत में देखे गये सर्प का स्मरण नहीं है | यह सर्प कोई 
वास्तविक सर्प नहीं है | किसी वात्तविक सर्प से इसका कोई सम्बन्ध भी नहीं है । 
यह तर्वथा नया सर्प है । और इततका स्वरूप तदसतृविलक्षण अपथता अनिर्वर्चनीय -है । 
इससे स्पष्ट हैं कि भ्रम का विषय असत्‌ नहीँ है | इस प्रकार वह अतत्‌ ख्यातिवाद 
तथा अख्यातिवाद ते मभिन्‍न है । पुनः इतमें किसी नामछ्पात्मक चत्तु, उदाहरण 
के लिए रज्जु का अन्यथाग्रहण (ईचिद्नेधात्मकग हणं भी नहीं होता है । इस प्रकार 
वह अन्यथा ब्यातिवाद तथा विपरीतख्यातिवाद से भिन्न है । 


अद्वैतवेदान्त के अनुसार भ्रम का अनमव एक नवीन अनुभव है, वह स्मृति नहीं' 
है | यह सर्प आत्मा का भी मभिथ्या ग्रहण नहीं है, क्‍योंकि आत्मा ते, जो सत्‌ 
है, यह भिन्‍न है | अत: अनिर्वर्चनीय ख्याति में भम के विषय तर्प को आत्मा ते 
भिन्न एक विषयगत सत्ता प्रदान करते हैं | इस प्रकार वह योगाचार विज्ञानवाद 
के आत्मख्यातिवाद ते भी मिन्‍न है । 
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भैयायिक उदयनायार्य यह आक्षिप करते हैं कि भ्रांति की निव॒ात्ति होने पर 
रज्यु का रज्ज के रूप में तथा भ्रांति के समय रजत के रूप मेँ ननिरवर्चन होता ही है । 
अत: इसको अनिर्वर्चनीय मानना युक्तिसंगत नहीं है | पर यह आद्विप +ट्वैत की दुष्ट 
को ध्यान में रखकर नहीं, वरन्‌ द्वैतवादी अवधारणा ते की गई है जो वेदान्त के 
उपर्युक्त विचारों ते मेल नहों खाती है । चिमुक्तात्ममु्नि द्वारा इष्टत्तिद्वि में बताया 
गया है कि भान्ति में जो कछ भातित इज्ञातई होता है, वह वस्तत: है या नहाँ क्‍ 
'इसका निर्णायक कोई प्रमाण न होने से वह अनिर्वर्चनीय ही है |/2* के अतः 
अभिवर्चनीयता का आधशय "निरूक्तिविरह ' अर्थात्‌ "निर्दधन या लक्षण करने की अयोग्यता 
नहीं' है, बालक सदतदनिरवर्चनीय अथात्‌ ततू और असत्‌ आदि कोरिया द्वारा निर्वचन 
के अयोग्य होना है । 


गैंकरोत्तर अद्वैतवेदान्ती भामतीकार वाच्स्पति मित्र के अनप्तार भ्षम में प्रतोत 
होने वाली कत्तु को न सत्‌ माना जा तकता है, न अत्तत्‌ और न ही सदसत्‌ । 
अत: मगमरीचिका में अभिरवाच्य जल को ही मानना यक्‍्त है ।2" कविवरणकार 
प्रकाशात्मयति भी मानते हैं कि शक्क्तिरजतभ्रम मेँ प्रतीत होने वाला रजत मिथ्या 
एव अनिवेर्चनीय है तथा यह अविष्योपादानक है । 


वेदान्तपारिभाषाकार ने उपर्यक्त भ्रम-चिषरपक अवधारणा को तार्किक परिणति 
दी है | परिभाषाकार ने'अनिवर्चनीय रजत" की उत्पात्तिति की प्रक्रिया का प्रतिपादः 
किया है | परिभाषाकार के अनत्तार काच, कामला आदि नेब्रदो्षों ते दाष्िित नेत्र 
वाले व्यक्ति के नेत्रनन्द्रिय का पुरोडवत्थित द्रट्य के साथ तंयोग-तन्निकर्ष हो जाने 
ते 'ह दमाकार * 'यह ' 'हत्याका रक * की 'चाकचिक्यकार " चकचक्तित आकार की कोई 
सी [विश्शिष्टूँ अन्त ःकरण वात्ति उत्पन्न होती है और उस वत्त्ति में इंद्रेय्यह इस 
विषयों ते अतच्छिन्‍न हआ चैतन्य प्रतिबिम्बित होता है | +> इस प्रकार उस उत्पन 
हुई चृत्ति में चैतन्य के प्रतिबिम्बित होने पर ॥उपर्युक्तई तडागीदक न्याय ते वृत्त्ति 
बाहर निकलती है, जिसमें इृद्मवाच्छिन्न चैतन्य, वृत्यवाक्तिनन पैतन्य तथा प्रमातृ 
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चपैतन्य- यह त्रिधिध चैतन्य अभिन्न हो जाता है । त्रिधिध चेतना का भअमभेद हो 
जाने पर प्रमातु चैतन्यामिन्न जो विषय पैतन्य तक्किनष्ठ जो शरक्तित्व प्रकारक 
अविदधया, वही रजतरूप अर्थाकार ते तथा रजतज्ञानाकार ते परिणत होती है । और 
चाकाचिक्यादि छ्पतादश्य के दर्शन ते जागृत होने वाले रजत-संस्कार-रूप सामग्री 

का ही उस अविधा को साहाम्य रहता है और काच-कामलादि भी उत्त अविषा 

में होते हैं, जिसते वह रजत [अधिधाई छाप अधाकार ते और रजतज्ञानकार ते परिणत 
होती है । इस प्रकार अनिर्वर्चनीय रजत की उत्पत्ति होती है ।भरक्ति-रछक्तत आदि 
भांति ज्ञान का विषय तत्कालोत्पन्न अनिर्दचनीय रजत होता है | 


3द्वैतमत में त्रिकालाबाधित ब॒हम हो एकमात्र सत्‌ स्वीकृत है, किन्तु भअम का 
विषय सदसत्‌ ते विलशध्वण होता है, उत्तके भीतर कुछ न कुछ झत्ता अवश्य रहती है । 
इती कारण वेदान्तमत में भ्रम-रजत को उत्पन्न करने वाली तत्‌ सामग्री, लौकिक 
रजत की त्ामग्री ते विलक्षण अर्विया रूप होती है | यह अवधिधा [ल्नला5विदा॥ 
आकाशादि मतों की उपादान-मभ्त-अधिधा हमलाडविद्याई ते क्िक्षण है | ग्न्थकार 
ने भ्रम की व्याख्या करते हुए प्रात्िपादित किया है कि जो ज्ञान तत्य तथा मिथ्या 
वत्तुओं में तादात्म्य स्थापित कर लेता है, उत्ते भग के ल्‍प में स्वीकार किया: जाता 
है ।" यह रजत है इत वाक्य में इृदमंश शुक्ति व्यावहारिक दुष्टिट ते सत्य वस्तु 
है, किन्तु रजत- जिसका शुक्तिति के उप्र आरोपण किया जाता है, केवल एक मिथ्या 
वस्तु ही है । यह तत्य तथा मिथ्या वत्तु का तादकत्म्य ही अध्याप्चन्भ्म" कहा. 
जाता है । स्वप्न में उपलब्ध होने वाले रथादिक भी शुक्तिरूपूयप की तरह प्रतिभा सिक 
है । जब तक प्रातिभास रहता है, तब तक वे प्रातिभातिक स्थादिक भी अवष्ति पत 
रहते हैं | इत प्रकार स्वप्न मेँ यधपि रयादि भी नहीं होते, तथापि उनकी प्राति- 
भासितेः सत्यता अवश्यमेव रहती है । 


यपधापि परिभाषाकार मलत: 3द्वैतवेदान्तो है, लेकिन अनिर्वर्चनीय ख्यातिवाद 
वहीं स्वीकार करते हैं, जहाँ आरोप्य विषय अर्थ इन्द्रिय ते अतान्निकृष्टिट (दर! 
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होता है | इन्द्रिय के सन्निकष्ट आरोप्य के होने पर वे अन्यथा ख्यातिवाद का 
समर्थन करते हैं | यह दुष्टिटकौण रचनाकार की मौलिकता का घोतक है, जो 
_ैतवेदान्त में अपना पृथक्‌ स्थान रखता हैं | उनके अनुसार जहाँ पर आरोप्य वस्तु 
सान्निकुष्ट न होकर इन्द्रिय ते अतन्निकृष्ठ होती है, चहीं' पर प्रातिभासिक वस्तु 
को उत्पत्तित हो सकती है | हत कारण जपापुष्य की लालिमा स्फोटिक में भातष्तित 
होती है | अत: स्फाटिक में उत्तवी अनिर्वर्चनीय उत्पत्ति की कल्पना नहीं करनी 
पड़ती है ।/?* वेदान्तपारिभाषा के अनस्तार अनपलब्धि पारिक्तेद भी अन्यथाझरूयाति 
को स्वीकार किये जाने की पष्ठिट करता है । 


विभिन्‍न ख्यातियों का उपर्थक्त विवेचन सपष्ठ करता है कि वेदान्तपारिभाषा- 
कार ने भ्रम-उत्पात्ति की प्रक्रिया का अत्यन्त तार्किक स्वरूप निरूषित किया है । 
नैयायिकों द्वारा अलोकिक प्रत्यक्ष ते भ्रम की व्याख्या धर्मराज को अस्वीकार है । 
लेकिन परिभाषाकार आरोप्य के सन्निकृष्ठिट होने पर अन्यधाज्यातिवाद का 
अनुमो दन करते हैं । अत: स्पष्ट है ककि भ्रम विषयक प्रस॑ग में परिभाषाकार नैयांथिकों 
से प्रभावित हैं । इसकी पुृष्ठिट अनुपलडि्धि पारिच्छेद से भी होती है । अतन्निकृष्ट 
आरोप्य के होने पर ग्रन्थकार प्रल्थानी परम्परा का अनकरण करते हए अनिर्वर्चनीय- 
ख्याति को मानने का आग्रह करते हैं जो पारिभाषाकार के स्वतन्त्र चितन- प्रवाह 
की पष्ठभमि है । 


(५ प्रामाण्यवाद:- 

ज्ञान- बोधक परमा और भ्रम पर विचार करने के प्चात्‌ उसकी कसौटी - 
प्रमाण्य का विवेचन प्रासंगिक हो जाता हैं | भारतीय दर्जन में प्रामाण्यवाद पर 
गहन अनशीलन हुआ है । प्रामाण्य का अर्थ है ज्ञान का सत्य होना । अतएव प्रप्रामाण्य 
गब्द का अर्थ ज्ञान का अतत्य होना है | प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्त्ति 
एक वस्तु है और ज्ञान [ज्ञाप्तिहं अन्य । ज्ञान की तत्यता तथा उप्तकती ननिशचेयता 
ही प्रामाण्य है | तंग़य, विपर्यय आदि दोषों से राहित बढ़ ज्ञान का निःचय 
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तथा मुल्याँकन प्रामाण्य के द्वारा ही होता है | न्याय तथा मीमांता दरईन में. 
प्ररामाण्य का विवेचन एक महत्त्वपर्ण स्थान रक्‍़्ता है । इती प्रकार प्रमाणों फ्े 
घविषय में सम्यक्ष अनशीलन करने वाले साख्य, बौद्द तथा भशैकरोत्तर 'द्वैतवेदानन्तियों' 
द्ारा भी इस समस्या पर छटिस्तुत विचार किया गया है । न्‍्याय-सैगेषिक के 
प्राचीन आचार्यो ने प्रमा तथा प्रमाण की यथार्थता के लिए प्रामाण्य शब्द का प्रयोग 
किया है, जबकि नव्य-मैयायिकों ने प्रामाण्य के स्थान पर 'प्रमात्व" शब्द का प्रयोग 
'किया हैं | भाटट मीमातकों ने इसके लिए ह प्रामाणय" ग़ब्द का ही प्रयोग किया है । 


प्रममाण्य की उत्पत्ति किती ताधन विष्रेषध के द्ारा होती है तथाः ज्ञान 
विषयत्त के कारण इतका ग्रहण भी होता है । उत्पत्ति तथा ज्ञाप्ति इन दोनों 
प्र॒तंगों मेँ 'नव" तथा "पर" इब्दः का अर्थ स्पष्ट करना प्रात्त॑णिक है | उत्पत्ति तथा 
ज्ञाप्ति परत्पर मिन हैं । उत्पत्ति के भी वकछ ताधन होते हैं और ज्ञाप्प्ति के भी । 
इनमें उत्पात्त्ति के ताधनों को 'ज्ञानीत्पदक स भग्री ' और 'ज्ञाप्ति' के साधनों को... 
'ज्ञान-जााहकन-्सामग्ी ' कहते हैं | ये ही दोनों सामग्रियाँ क्रमशः उत्पत्तति और ज्ञाप्ति 
के प्रसंग भें स्व" हैं तथा उनसे भिन्न पर ' | इसलिए 'उत्त्पत्त्ति प्राम ण्य की ल्वत<: 
होती है" द्वत कथन का अर्थ है ज्ञानोत्पादक तामग्री मात्र ते ज्ञान के प्रामाण्य की 
उत्पत्ति और 'प्रामाण्य की ज्ञाप्ति परतः होती है" इस कथन का अर्थ है ज्ञान- 
गुशहकन्सामग्री मात्र से प्रामाण्य की ज्ञाप्ति । द 


उत्पत्ति तथा ज्ञाप्ति- इन दोनों ही स्थितियों में प्राम्ाण्य के स्वरूप के 
विषय में विभिन्‍न दाशीनिक तम्प्रदायों में मतभेद है । द कुछ दार्शनिकों मे उत्पत्तति 
तथा ज्ञप्ति में प्रामाण्य स्वतत्त्व स्वीकार किया हैं तथा कुछ विद्वानों ने परतत्त्व 
स्वीकार किया है | जिस कारण तामग्री ते ज्ञान उत्पन्न हो अक्षा जित कारण 
सामग्री ते ज्ञान गृहीत हो, उती ज्ञान की तामग्गी ते ज्ञान का प्रामाण्य भी उत्पन्न 
पा गहीत हो, तो प्रामाण्य स्वतः होता हैं । तथा, जित्त कारण तामग्री ते ज्ञान 
की उत्पत्त्ति या ज्ञाप्ति हो उपते भिनन्‍न कारण सामग्री ते ज्ञान का प्रामाण्य उत्पन्न 
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या गुहीत हो तो उप्ते परत: प्रामाण्य कहा जायेगा | प्रामाण्य की भाँति ही 
अप्रामाण्य की उत्पात्तिति तथा ज्ञाप्ति में भी दाशीनिक मतभेद है । 


तर्वदईनतंगृह के प्रणता माध्याचार्य ने प्रामाण्य तथा अप्रामा ण्य के स्वतस्त्व 
तथा परतत्त्व के विषय में चार मतों का उल्लेब किया है ।'?' साख्याचार्य प्रामाण्य 
. तथा अप्रामाण्य दोनों को ही स्वतः तथा नैयायिक दोनों ब्ो ही परत: मानते 
हैं । बौद्गण प्रामाण्य को परत: तथा भप्रामाण्य को स्वत: मानते हैं > अबकि 
मीमासक प्रामाण्य को स्वतः तथा अप्रामाण्य को परत: स्वीकार करते हैं । 
वेदान्तपरिभाषा में "ट्यवहारे तु भाट्‌टनय: ' के कारण प्रामाण्य को स्वतः तथा 
स्वतन्त्र-चिंतन शैली को प्रतिमान मानने के कारण नैयाधिक परम्परा ते अप्रामाण्य 
को प्ररत: निरूषित किया गया है । 


मीमातक आचार्य .कुमारिल ने भी प्रामाण्य तथा अप्रामाष्प्य के स्वतत्त्व 
तथा' परतस्त्च के सम्बन्ध में चार मतों का उल्लेख किया है |?" प्रामाण्य और 
अप्रामाण्य दौनों स्वतः होते हैं, इस स्ट्वान्त का प्रतिपादन इसी आधार पर 
किया जाता है कि जो वकल्तु विधमान नहीं है उत्तकी उत्पत्ति नहीं हो सकती, 
अर्थात्‌ तत्‌ चस्तु की ही उत्पत्त्ति या आबिभाव हुआ करता है । यहि ज्ञान मैं 
प्रमाण्य पहले ते विध्मान नहीँ है ती वह किसी द्वारा भी उत्पन्न नहीं किया 
जा सकता । प्रामाण्य और अप्रामाण्य दौनां परत: होते हैं, इतके गुषयुक्त कारणों' 
से जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह यथार्थ होता है और दोषपुक्त कारणों ते जो 
उत्पन्न होता है वह अयधार्थ, इस प्रकार गुण और दोषों के आधार पर ही प्रामाण्य 
और , अप्रामा एय ज्ञा निशचय किया जा तकता है । अत: प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
दोनों परत: होते हैं | यह न्याय का मत है । 


तांख्याचार्य सत्कार्यवाद के अन॒यायी हैं । उनके अनुतार जिस वस्तु की तत्ता 
पहले से ही जित वस्तु में नहीं हैं उत्तमें उत्तता उपपादन कौर भी नहीं कर सकता । 
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अतः ज्ञान मैं प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य पहले ते ही है | ये दोनों स्वतः गहीत 
होते हैं अ_्तएव उनके लिए किसी अन्य की आवश्यकता नहीं है | इसके िपरीत क्‍ 
नैयायिकों का कथन है कि कोई भी ज्ञान उत्पन्न होते ही अपने विषय को निश्चित 
रुप ते. तब तक नहीं समझा जा सकता' हैं जब तक दूसरे प्रमाण ते उत्तकी पुृष्टिट न हो । 
अत< ज्ञानगत प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों ही क्रमशः ताधारण उत्पादक कारणों 
से मभिन्‍न गुण और दोष ते उत्पन्न होते हैं | बीट्टध विद्वानों के अनुत्तार अप्रामाण्य 
तो स्वतः गुृहीत होता है, किन्तु प्रामाण्य परत: ग॒हीत होठा है | मीमातक 
आधार्यो का कथन है कि प्रामाण्य तो स्वतः गुृहीत होता है किन्तु अप्रामाण्य परत: 
ग॒हीत होता है | परिभाषाकार भी प्रामाण्यवाद के निरूषण में स्वमत का निवेश 
करते हैं । 


परत: प्रामाण्यवादी नैयायिक यह मानते हैं कि किसी ज्ञान का प्रामाण्य 
उत्ते उत्पन्न प्रचलित के साफलय पर निर्मर करता है | उप्तके प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य 
की ग्राहक तामग्री प्रवात्तिति का साफल्‍य या वैफल्य मलक अनमात्त हैं | किसी प्रमाण 
के द्वारा जलादि का ज्ञान होने पर उसके ग्रहणार्थ मनष्य में प्रवा]त्ति होती है । 
प्रवातत्ति होने पर याद प्रमाण मे ज्ञान जलादि की उपलब्धि होती है तो वह ज्ञान 
यथार्थ होता है । प्रवात्ति के विफल होने पर वह ज्ञान अयधार्थ होता है | इस प्रकार 
प्रतुत्त्ति के सफल होने पर प्रामाण्य तथा विफल होने पर अप्रामाण्य का निर्धारण 
होता है | ध्यातव्य है कि न्याय मत मैं ज्ञान की ग्राहक तामग्री अनुव्यवत्ताय हैं, 
जबाकि प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य की ग्राहक त्तामग्री प्रवातत्ति साफल्य अथ्ना वैफल्यप्र॒लक 
अनमान होता है । 'अय॑ घट: इत्याकारक.व्यवतायात्मक ज्ञान के पश्चात: 
'घत्लानवानहम्‌ " अथवा'घटमहँजानामि* इस प्रकार का जौ ज्ञान होता है उत्ते ही 
अनुव्यवतायात्मक ज्ञान कहते हैं जितका विषय"घट ज्ञान" होता है 'घट" नहीं । 
वेदान्त-दान में ज्ञान को अनुव्यवसायात्मक नहीं माना जाता है | बल्कि यहाँ ज्ञान 
को ल्व-प्रकाश प्रतिपादित किया गया है । 
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प्रामाण्यविषयक नैयायिक दृष्टिकोण को स्पष्ट करने के पश्चात्‌ धोध प्रबन्ध 
हेतु वांछित धर्मराज अध्वरीन्द्र का मन्तव्य प्रस्तुत करना अपेश्चित हो जाता है । 
प्रामाण्य की उत्पत्त्ति तथा ज्ञाप्त के विषय मेँ धर्मराज अध्वरीन्द्र का' कहना है 
कि प्र॒त्यक्षादि घदू प्रमाणों का प्रमाण्य स्वतः ही ईस्वयमेवई ज्ञात अर्थात्‌ ज्ञान की 
तामग्री ते होता है और स्वत: ही ज्ञाप्त होता है ।7!' यह प्रामाण्य स्मृति 
एवं अनुभ दोनों के लिए ताधारण त॑ंवादिप्रवुत्तित के अनकल 'तदूवाति तत्प्रकारबल्ञानत्व * 
है ।+ यह प्रामाण्य स्वतः ही उत्पन्न होता है | स्वतः का अर्थ स्वय॑ से नहीं 
है वरन्‌ जिस सामग्री ते ज्ञान होता है उत्ती सामग्री ते प्रामाण्य भी होता है, 
यह अर्थ है । इस प्रकार प्रामाण्य ज्ञान सामान्य की सामग्री का ही कार्य है, उसके 
लिये उसे अधिक गुण की अपेक्षा नहीं होती, क्योंकि समस्त प्रमाओं में अनशत रहने 
वाला कोई गुण नहीं है । 7“ हल कारण प्रामाथ्य की उत्पत्त्त गुणादि सामग्री 
ते न होकर स्वतः एवं होती है । अर्थात्‌ प्रामाण्य की जनक ज्ञानजनक सामग्री ही' हौ | 


नैयायिकों का कहना है कि जिस सामग्री ते ज्ञान होता है उस्ती सामग्री से 
उत्त ज्ञान में प्रामाण्य भी होता है- ऐसा मानने पर तो झम को भी प्रमा मानना 
होगा, क्योंकि रजत का रजतछूप ते ज्ञान होते समय इनन्द्रियादि जो ज्ञान की सामग्री 
होती है वही शुक्ततिका में रजतभ्रम होते तमय भी होती है, अतएव रज्जु मेँ सर्प का 
ज्ञान भी सत्य मानना होगा । वेदान्तपरिभाषाकार का कथन है कि स्वत: प्रामाण्य 
मानने पर भी अप्रमा मेँ प्रमात्व नहीं हो पाता, क्योंकि प्र॒मा में जैसे अन्य साधन 
सामग्री की आवश्यकता होती है, उत्ती प्रकार दोधाभावरूप सहकारिकारण को भी 
अंगीकार किया गया है |" शक्ति में जब रजत का ज्ञान होता है तब नेत्र मेँ 
पतिमिरादि कोई दोष उत्पनन हो जाता है जिसते समस्त कारणों में से दोषाभाव 
रूप एक कारण अप्रमा में न होने ते प्रमा छूप ज्ञान नहीं हो पाता है | नैयायिक 
भी गुण रूप आगन्तुक भाव कारण की अपेक्षा होने से ही परत: प्रमात्व की उत्पत्ति 
मानते हैं, अतः दोषाभावर्य [अभाव रूप सहकारी कारण कौ” स्वीकार करने पर 


भी परततल्त्व सिद्ठ नहीं होता । इत्त प्रकार 'प्रामाण्य स्वतः ही' उत्पनन होता है । 


४१4 
इसकी सिद्वि होती है । 


प्रगमा ण्य की रवत: उत्पत्त्ति की भाँति ही उत्तकी ज्ञाप्त भी स्वतः ही 
होती है और यही स्वतोग्राहयत्व है अर्थात्‌ प्रमा का धर्म ही प्रमात्व था प्रामाण्य 
है। जिस प्रकार घट का घटत्व धर्म घट में ही रहता है, उत्ती प्रकार प्रमात्व 
! प्रामाण्यूं भी प्रमानिष्ठ [ज्ञाननिष्ठं होता है | यह ज्ञान. !प्रमाह ब्रह्मज्ञान हैं 
जो वात्ति ज्ञान ही है | विवरणकार ने वृत्ति ज्ञान की व्याख्या में बत गया है 
कि मुख्य अर्थ में आत्मा हब्रदमं ही ज्ञान है, किन्तु गोण अर्थ में आत्मज्यौति ते 
प्रकाजशित अन्तःकरण की व॒ल्तियों को ज्ञान कहते हैं |” इसलिए स्वापश्रय शब्द ते 
प्रामाण्य का आज्रय जो घटाकाराकारित व॒त्ति ते अवच्छिन्न चैतन्यब्प है, उसका 
ग्रहण करना चाहिए । उन समस्त व॒त्ति ज्ञानों का ग्राहक साघब्ि ज्ञान ही है । 
इस साक्षि।न ही प्रमात॒वैतन्य है जिसके द्वारा वृत्तिज्ञानस्य प्रमा का जब ज्ञान 
होता है तभी तन्निष्ठ प्रमात्व का भी ज्ञान होता है । नैयायिकों के इस मत का 
मिरास हो गया कि प्रामाण्य का ज्ञान परत: अनमान प्रमाण ते! होता है छत: 
पुमाण्य स्वतोग्राह्यय ही है । 


हस प्रकार वेदान्तपरिभाषाकार नैयायिक विषयक परत: मत का निरास 
करके "ठ्यवहारे तृभादूटनय: * का अनुकरण करते हुए मीमातकों द्वारा स्वीकृत स्वत: 
प्रमाण्य का सन्नर्थन करते हैं । 


तेदान्तपरिभाषाकार के प्रामाण्य का दृष्टिकोण स्पष्ट करने के पश्चात्‌ 
उनके अप्रामाण्य विषयक मत का निरूपण अपेक्चि है | वेदान्तपरिभाषाकार नैयायिकों 
की भाँति अप्रामाण्य को परत: ही उत्पन्न मानते हैं और उत्तके ज्ञान को भी परत: 
स्वीकार करते हैं | ज्ञान मामग्री ते ही उत्त ज्ञान में ज्प्रामाण्य उत्पन्न होता है, 
ऐसा स्वीकार करने पर प्रमा में भी अप्रमात्व प्राप्त हो जायेगा | विदित है कि 
भम तथा प्रमा होनों' में ज्ञान सामान्य की :डूनिद्रियादि सामग्री ही होती है । 
अप्रमाण्य की उत्पत्ति दोष ते ही होती है ज़ो ज्ञानन्सामान्यत्तामग़ी ते नितान्त 
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स्‍मभन्‍न है । यह अप्रामाण्य स्वतोग्राहय भी नहीं है । रजत्वाभावान्‌ पदार्थ में 
रजत्चप्रुक 7रक ज्ञान का होना ही अप्रामाण्य का लक्षण है जिते 'तदभाववाति तत्प्रकारकँ 
ज्ञानत्वम्‌ कहते ढै। इत अप्रामाण्य का ज्ञान विफल- प्रवृत्त्ति आदि हेतुओं ते होने 
वाले अनुमान प्रमाण ते होता है । यह अनुमान इत प्रक 7र होता है- 'म॒झे जो पहले 
रजत का ज्ञान हुआ था उत्ते अप्रमाल्य होना चाहिए, क्‍योंकि वह विसवादि प्रवृगत्त 
का जनक हुआ हैं, जिस प्रकार रज्जु मेँ पहले सर्प का ज्ञान होता है'। इस प्रकार 
अप्रामाण्य चितंवादिं विफल प्रुवतत्ति[ आदि हेतुओँ से होने वाली अनुभिति आदि 
ज्ञानों का विषय है | तस्मात्‌ अप्रामाण्य परत: ही उत्पन्न होता है तथा परत: 
ही ज्ञत होता हैं। 


नैयाशिक भी अप्रामाण्य की उत्पत्ति तथा ज्ञाप्ति को परत: मानते हैं । 
इस विषय में दोनों ही सिहानतों' में त्ताम्य द्ृष्टिगत होता है, क्योंकि दोनों 
ने ही अप्रामाण्य का निर्धारण विफ्लप्रवुत्तिमुलक अनुमान ते किया है । उपर्युक्त 
विवेचना स्पष्ठ करती है कि प्रामाण्यवक्द का निरूपण करने मेँ वेदान्तपरिभाषाकार 
ने परम्परा तथा स्व॒तन्त्र-चिन्तन पद्धाति का परियय दिया है | परिभाषाकार ने 
'ट्यवहारे तु भादृटनय:" का अनुकरण करते हुए मीमातकों द्वारा निरूषित स्वत: 
प्रामाण्य के साथ ही ताथ अप्रामाण्य की 'उत्पात्ति तथा ज्ञाप्त" को परत: माना 
है । नैयायिकों ने प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य दोनों की उत्पत्त्ति तथा ज्ञाप्ति को 
परत: ही माना है | वेदान्तपरिभाषाकार नैयायिकोँ की हो भाँति प्रवत्तति के 
विफल हो जाने पर हुए अनुमान के जाधार पर भप्रामाण्य का परतत्त्व स्वीकार 
करते हैं । इस विषय में ईअप्रामाण्य में| दोनों ही दर्गनों में प्ाम्य स्पष्ट लाश्वित 
होता है | नैयायिक वेदों का प्रामाण्य परत: मानते हैं , क्‍योंकि उन्होंने वेदों 
के पौजू्षेयत्व को स्वीकार करके ईश्वर को उत्तका प्रण्ता बताया है | कक 
वेदान्तपारिभाषाकार का इस प्रत्तंग में अपना पृथक्‌ दृष्टिटिकोण है । उनके अनुत्तार वैद 
परमेश्वरकर्तक होने पर भी अपौर्षेय हैं, क्योंकि परमेश्वर ने तृष्टिट के आरम्श् में 
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पूर्वतर्ग के समय तेदों की तिद्ठि आनपर्वी के तमान ही, जिसकी आनुपर्वा है, 
ऐसे वेद की रचना की । अपौज्षेय होने पर भी परिमाषाकार के मत में वेद 


नित्य नहीं है, क्‍योंकि वह उत्पत्त्तिमानु है और यह श्रुतिप्रमा्ण से भी चिद्ग 
ट्टै । 57« । 
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[-. अर्थप्रकाशों बद्वि३। 
लोगा ब्विभास् कर- तर्वकौमुद्दी । 
2". बुद्विज्पलब्फा नमित्यनथान्तरम्‌ | 
“ न्याय सत्र, ।//।5 
उ5-.. सर्वव्यवहारहेतु: ज्ञान बुद्धि: । 
अन्नंभद्ट- तर्कसंग्रह । 
५-०. पतन्यप्रधानव॒ृत्तवचनौजानातिः । 
“ भामतो, ॥/।/5, पृ०- ॥69« 
5-.. आत्मेन्द्रियाध्धिष्ठाता--- विभ्ुईदययूया दिग॒णवानू-- 
चिश्वनाथ- कारिकावली, पृ०- ५6-50. 


तथा, 
सो यमनुभव आत्मगुणं इति तार्किका: प्राभाकरापचाहु: । 


विद्यारण्य- चिवरण प्रभेय संग्रह, पृु0- ।98« 
6" बुद्ठि व्यापारो ज्ञानम्‌ । 
वाच्स्पति न्साख्यतत्त्वकौमुदी, पु०-09: 


7- ननु ज्ञान नाम मानती क्रिया । 
ब्रद्मम-शा करभाष्य, ॥//।« 


8-. अवेषत्वे सति अपरोधक्चवव्यवहारयीग्यताया: तल्लक्षणत्तातू । 
चित्स॒बाचार्य-त्तत्त्वप्रदी पिकाह काशी, ।9 56३ , पृ 0-9 


9-.. तदुक्त विवरणेन्त:करण्व॒त्तौ ज्ञानत्वोपचारादिति । 
मुसलगॉवकर- वेदान्तपा रिभाषा की टीकक, 25 


।0- यथधार्थधानुमव: प्रमा। तर्क भाषा, पृ0-8 
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2०४ 


2५" 
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गोतमनन्यायतत्र [पचौखम्मा, ॥925, ॥///: 


20 


तद्गाति तत्फ़ुकारकत्वानभवम्‌ । या, यत्र यत्‌ अष्ति तत्र तस्यानुमवी प्रमा । 
गंगे शू, "तत्त्व-चिन्तामाणि", प्॒त्यक्ष-प्रकर ण, पु०- ५०0॥: 


कारण्दोफ्ाधंक्ञानरहितमगहीतग्रा हिज्ञान॑ प्रमाणम्‌ । 
- पाय्तांदर्फिः शस्त्रदी पिका ., पु0- ।/।/5 


जिज्ञासु, वेदान्तपरिभाषा-टीका, पृ०- ।१: 


वही, पृ0- 22« 


न्यायवात्ततिकतात्पर्यटीका, पु-2। तथा पार्प्रारध्ि मिश्र 


गाल्त्रदीपिका, पृ0-2+-26 


पं० अनन्तकुष्णशास्त्री -पररिभाषा प्रका'शिका, ण.0-20, 
जिज्ञातु, वेदान्तपारिभाषा-टीका, पृ०- 23 


 दाकि: डा0 विजल्तान-भारतीय न्यायशात्त्र, 


जिज्ञासु- वेदान्तपरिभाषा- टीका, पृ०- 55. 
'यो६यर्थप्रकागः फ्लम्‌" । 
वाचस्पतिमिश्र-भामतोी, ।/।/+ 


महन्तोी, जै0एन0, गंगेशास्‌ थियौरी आफ टुथ 


( शान्तिनिकेतन, विश्वभारती, ।१66४३ , 


जिज्ञात्-वेदान्तपरिभाज्ञा- टीका, पृ0-26« 


तवाचल्पति मिश्र- न्‍न्यायवात्त्तिकतात्पर्य टीका, 
तथा जयन्त भदट-न्यायमंजरी, भाग-।, 


तर्तभाषा, पृ०- 250« 


बट्रेण्ठ रसल , दि एनैलॉलिसि आप माहण्ड, 


पृ७- 77 
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लन्दन, पु0-75- 
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धामत रीड, एस्तेज आन दि इन्टेलेक्चअल पावर्त आफ मैन जो चीजहीम, 
आर0एम0०0 द्वारा आनी "थिज्ञोरी आफ नॉलिज 'में उलूत, पृ०- ॥.22« 


. नाभावोपलब्धो | शाकरभाष्य [[ब्रहमसत्र, 2० 2० 28 तथा भामती । 


यदन्तत्वैंबर्प॑ तद्‌ बहिवत्‌ अवमातते । 
- दिंगनाग, आलम्बन- परीक्षाई अडयार लाइबेरो, |9५2-2« 2« 28« 


सहोपलम्भनियमादभदोी नीलतट्वियो: । 
भदषच भ्रान्तिविक्ञानैर्दग्यतिन्दाविवाद्ये । 
ब्रहमसत्र 2: 2० 28 तथा भामती, पु०-5५५ 


ब्रहमसत्र पर शाकरमाष्य तथा भामती 
बर्द्रण्ड रसल, अवर नालिज ऑवच ददि एक्सटर्नल वर्ल्ड, पु0-१5 
डा0 दातगुप्त, ए हिस्ट्रो आव ह्ाण्डियन फिलासफो, 'भाग-5, पु02५5 मेँ 
उद्ध्त मेघनादारि का वाक्य-- द | 
घिप्रतिपन्‍न : प्रत्ययों यथार्थत: प्रत्ययवत्‌ सम्प्रत्तिपनन प्रत्ययवादिति । 
ज्ञानयो: घिषयोश्च घिवेकाग्रहात्‌ क्र: । 
(काशी हिन्द विश्वविद्यालय, ।96।8, गालिकना थ मिश्र- 
प्रकरणाजिका, पृ0- ५३5 
ता चैकमेव ज्ञान एकफ्ल॑ जनयति। पंचपादिकाभाष्यप्रका भशात्मा, पूृ0-96 
बास्श्रदी पिका, पृ0-५५- 
अकार्यत्य कार्यतमा भानम्‌ । श्लौकवा'तिततिक । 
सर्वत्र त॑तर्गमात्रमतदिवा वभासते । 
संसर्गिण्स्तु तैय॑ विप रीतख्यातिरित्युच्यते मीमांतकै: | 
गाल्त्रदीपिका, पूृ0- 58« 
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58-.. तर्व ज्ञान घर्मिण्यशझ्रान्तं, प्रकारे तु विपर्ययः । यहाँ अन्यथा का अर्थ है- 
अन्य प्रकार ते शिवा दित्य मिश्र, सप्तपदार्थीह विजयनग रम्‌ | , पृ0-2 5 
तथा 
एम0 हिरियनना, भारतीय दर्शन की ज्यरेखा, पृु0-5।5 की टिप्पणी । 
59- बी0एन0 सिंह, भारतीय दर्बषन, पु0-572-75, तृतीय संस्करण, ।98 5« 
५0-.. पुरो5व्फप्तत्वेनावभासमानत्वात्‌ | 
विद्यारण्य- विवर पमेयसंग्रह, पृ0-92 


५।-  नेद॑ रजतम्‌, किन्तु देशकालान्तरे बढ़ी वेत्यनवगमादिति भाव+ । 
- विवरणमाष्य, पृ0-205 
| 
५2० क- आधाया पुनरनिर्वचनीयाथावशात॑ विश्रममाचक्षे । 
आनन्दबी घ-न्याय मकरन्द, पृ०, ॥।। 
५2० ये- आन्तो यावात्कि>चद्भाति तस्य तर्वत्य भावे5भावे च प्रमाणाभावदनिर्वचनीय- 
तैवेति फसिद्वम । 'िमुक्‍त त्मा- इष्टसिद्ि, पृ०-।2 |*« 


५उ5-.. तेल्मानन सत्‌, नाप्यसतू, नापि सदसत्‌ परस्पराविरोधादित्यनिर्वाच्यमेवारो- 
पणीय मरीचिष्ु तोयमास्येयम्‌ ।. ईभागमती, पृ०-०३] 
५५-.. सत्यत्य वल्तुनो मिथ्यावस्तुत॑मेदों वभासमान: माया मिथ्या अनि्वर्चनीयख्याति: 
अध्यात्त एवाय॑ इत्यथः । ४ 
पंचपादिका विवरण, काशी, 899, प्रका शा लयतति, प्‌ 0-67-69« 
५5-.. मुतलगांवकर, वेदान्तपरिभाषा की टीका, पू0- ॥0५-05 
५6-. तत्यमिथ्यावस्तुता दात्म्यावगाहित्वेन भ्मत्वस्प स्वीकारात्‌ । 
तही, पृ०-॥१ ५१ 
५7-. आरोप्प तरिनकृष्टर्थले सर्वत्रान्यथाख्यातेरैंद ट्यवत्थापनात्‌ । 
वही, पृ०-4' 
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८८१] 
पत्रारौप्य----- लोहित्यउत्पचते । वहीं, पृ०- 505: 


प्रमाषत्ताप्रमाणत्वे स्वतः साख्या: समाश्रिताः । 
मैयायिकास्ते परत: सौगगइचरमं स्वत:- 

प्रथ्म॑ परत: प्राहु: प्रामाण्यं वेदबादिन: 
प्रमाणत्व॑ स्वत: प्राहु: परततश्चाब्रमाणाम्‌ । 


माध्वाचाये, सर्वदर्शनतंग्रह, लक्ष्मीवेंकटेश्वरप्रेस, बम्बई, पु0-।5।, 
स्वातो3त्ततामसाध्यत्वा त्केचिद हुर्दय॑ स्वतः | 
अपरे कारणोत्पन्नगुणदोीषो$वधारणात्‌ ।॥। 

कमा रिल भट्ट, इलोक वा0, चौखम्बा संस्कृत सारीज, बनारस, |998-99. 
एवमुक्ताना' प्रमाणाना' प्रामाण्यं स्वतत्त्वोत्पचते ज्ञायते च | 

जिज्ञातु वेदान्तपरिभाषा, जिज्ञासु की टीका, पृ०- 522 
तथा हि स्मृत्यनभ्ताधारणँ तंवादिप्रवृत्यनुक॒ल॑ तदृवति तत्प्रकारक ज्ञानत्वं . 
प्ररामाण्य॑ | वही, पृ०- 522 द 
तच्च ज्ञानतामान्यतामग्रीफ्योज्य॑, न त्वाष्िक गुणपेक्षे, प्रमामात्रेईनगत- 
गणाभावात्‌ ] वही, प्‌ 0० 322« 
न पैवमप्रमाडपि प्रमा स्यात्‌, ज्ञानतामान्यत्ामग्रया अविशेषादित्ति वाच्यम्‌ 
दोषाभावस्यापि हेतुत्वाइ-गीकारात्‌ । वही, पृ०- 528« 
वृत्ताँ न नत्वीपचारात्‌-प्रकाशात्मा-विवरण । 
तद्वचनादाम्नायत्य प्रामाण्यमू | वेदान्तसत्र 


अत्माक॑ तु मते वेदों न नित्य उत्पत्त्तिमत्त्वातू । 
उत्पत्तिमत्त्व॑ च अत्य महतो भतस्य निःश्वत्तितमेत- ऋग्वेद: (8हु० 2-५-॥०१ 
इत्यादि श्रुतः | वहीं , पृ०- 265-66*« 


केक. सिकलोकि. #००काक... २०३७+०.. फरयलम+.. वाला 
सारा. साकार. मन. फराकाहो.सषाकध 
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शामलताे.. आए. ऑकलिमोफं.. पिऑम्लिग्ग.. वाबाक.. नीमाकॉलिए: 
मकर 4... शतक. अमित. कलंडपु॥. वेलीकका+.. निरलफकीकि 


प्रस्तुत धोध-पत्र का मुख्य ध्यये'वेदान्तपरिभाषा ' पर "न्‍्याय-दर्शन' के 
प्रभाव की तमीक्षा करना है | परिभाषाकार का प्रधान प्रयोजन 'मन्दानों बोधाय- - 
वेदान्तार्थावलममबिनी ” को बोधंगम्य बनाना है । धर्मराज अध्वरीन्द्र अभीष्ट पूर्ति 
में 'आनो प्रा: क्तवी 8 विश्वत+ है 7.6६ 76976 घीा5ठउता४ंछ हवा ६० पह 
6:70 ७ए८७४७ 340७8 ! के पथ का अनकरण करना समीचीन समझते हैं । 
न्याय-दर्गन तथा 3द्वैतवेदान्त गहन अनुशीलन के परिणाम हैं, हा केन्द्रीय विचारधारा 
| प्रमाषमीमत्ता- तत्त्वमीमाताई इन दौनों' दरईनों' में क्रमशः विकसित हुई. उत्तका 
उद्गम उपनिषद्‌ में हुआ है, प्रथम की तृत्रकार गौतम ने पुष्टिट की है, नव्य- न्याय 
में उसका पर्याप्त विकास हुआ है, द्वितीय में आचार्य गौड़पाद ने नवजीवन का 
त॑चार किया है, शैकराचार्य में वह अपनी चरमतीमा पर पहुँची है, और क़रोत्तर 
अद्वैत-वेदान्तियाँ में जाकर वह अधतन प्रवाहभील है । 


न्याय तथा वेदान्त दौनों दर्शनों के आचार्य परम्परा तथा साहित्य के 
साथ-साथ तत्त्वन्ज्ञान एवं मोश्च-त्म्पृत्यय के विवेचन ते स्पष्टत: ज्ञात होता है 
कि दोनों की ऐतिहासिक पृष्छिभमि में काफी समता तथा विषमता सम्पुकत है । 


न्याय तथा देदात्त के आचार्योँ का चिंतन आह्तिक परम्परा का बयोतक 
है | दोनों दक्षों के साहित्य का नामकरण भी सत्र, भाष्य, काररिका, वात्ितत॑क, 
तृतत्ति, टीका, संग्रह [प्रकरणों आदि हैं । उदाहरणार्थ सृत्रकार गौतम हैं । भाष्यकार 
वात्स्यायन हैं | वात्त्तिकार उद्योतकर हैं | टीकाकार वाचत्पति मित्र हैं | वृत्तिकार 
जपन्तभद्ट हैं । तंगहकार भासव्ञ, केशव मिश्र आदि है । इसी प्रकार अद्वैतवेदान्त 
में सत्रकार बादरायण हैं, भाष्यतार शैकर- हैं, वात्तिकार सुरेश्वर हैं, टीकाकार 
पप्रपाद और वाचल्पति मिश्र हैं, वत्तिकार आनन्द गिरि हैं और सदानन्द, 


पर्तराज अध्वरीन्द्र, अप्पय दीखित आदि संग्रहकार हैं । 
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पप्पि न्याय तथा वेदान्त दोनों दर्षनों के आरम्मिक आचार्योँ में परत्पर 
खण्डन-मण्डन का अभाव मित्रता है | लैकिन परवर्त्तिी' आचार्य अत्यन्त ज्ञान-पिपात 
हैं । न्‍्यायाचार्य उदयन का कहना हैं कि न्याय चर्चा वेदान्त का मनन है, जो 
प्रवण के अनन्तर होना चाहिए ॥“१९वर्त्ती वेदान्ती ब्रीःहर्ष [।2वीं सदीह, मधुमदन 
सरलत्वती ॥। 95वीं सदीहैं, धर्मराज अध्वरीन्द्र (॥४वीं सदीई प्रभाति आचार्य न्‍्याय- 
दर्शन की विश्लेषणात्मक पद्वधाति के प्रात्ति अत्यन्त आग्रही दियायी देते हैं । इती लिए द 
प्रो0 सरेन्द्र नाथ दास गुप्त का कहना है कि श्रीहर्ष प्रथणथ महान्‌ दाईनिक हैं, जिन 
पर परोध्रीति ते नव्य-न्याय की नट॒विधा का अधिकाश में उत्तरदाधित्व है" 


हस प्रकार न्याय तथा वेदान्त दरन के उद्गम, परम्परा एवं ग्रन्थ के 
नामकरण की परस्पर निकटता मष्त्तिष्किय न होकर देग़ाल का नैसर्मिक आकर्घषण है | 


न्याय-दर्शन में तत्त्वन्ज्ञान नि; श्रेय की प्रागप्ति का त्ाधन माना गया है। 
वह तत्तवज्ञान है प्रमाण प्रमेयस हित तौलह पदार्थी” का अनुशीलन अथाति प्रमाण्प्मेय-- 
तत्त्वज्ञानानिनः-प्रेययाधिम: । ध्यातव्य है कि अन्य भारती” दनो' में 'तत्त्व ' 
शब्द ते मात्र नित्य पदार्थ समझा जाता है ।नैयाथिकों' के संशपप्रमाणादि तभी पदार्थ 
पा तो विदक्कु प्रमाणप्रोमाता के आलोच्य विधय हैं या मनोविज्ञान के । सत्रकार 
गौतम के अनुत्तार हनन तौलह पदा धो के अनुशीलन ते तर्क और वाद-विवाद की क्षमता 
तथा स॒क्ष्म विचार की भक्ति अत्यन्त ही प्रयर हो जाती है और वाद या यक्त्तियुकत 
पितन द्वारा तत्त्वन्ज्ञान का उदय होता है | कहा गगा है'वदादे वादे जायेत तत्त्वबोष्द 


वैदान्त परम्परा में एकमात्र तत्त्व-यदार्थ ब्रह्म या आत्त्मा है जिसका स्वरूप 
आनन्द है | इसके अतिरिक्त जो कुछ दियायी पडुता है वह अतत्त्व है | अत्तत्त्व 
का ज्ञान इतलिए आवश्यक है कि वस्तु या तत्त्व या आत्मा अव्स्तु ते पृथक्‌ की 
जा सके | अठ्स्तु के ज्ञान के अभाव में अवाडुश्ननतगोचर वसत्तु का ज्ञान साधारण लोगों 
को नहीं हो सकता । अतएव पॉरिभाषाकार ने प्रकरण-ग्न्थ का प्रणयन कर वेदान्त 
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के प्रतिषाध को तभी के लिए बोघाम्य बनाया ।/ परिभाधाकार का आश्रह हैं कि 
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वेदान्त के अधिकारी साधन- चतष्टय ते मम्पन्न होते हए भी तीब्र-बाद्दधि तथा 
मन्द्र-बर्ठिकेमेद ते दो प्रकार के होते हैं | उनमें से प्रथाप भिज्ञास को तो सत्र, भाष्य 
टीका, प्रटीका इत्यादि ग्रन्थों को देखने में सक्षम होने ते तथा प्रमादरहित होने 

के कारण तम्पर्ण वेदान्त का तात्पर्य-ज्ञान उन्हीं सत्रादि ग्रन्थो' ते हो जायेगा । 
किन्तु मन्द-बुद्धि वाले अधिकारी में उक्त सत्रादि ग्रन्थो' को देखने का सामर्थ्य भी 
नहीं तथा प्रमाद भी है । अत: उनके जलिए भी हजो तत्त्वजिज्ञासता होने के कारण 
अध्किारी तो हैं ।॥[ एक ऐसा ग्रन्थ होना चाहिए, जो संक्षेप में संम्पर्ण वेदान्त के 
प्रतिपाष् को बतला सकता हो उन्हीं के लिए यह 'वेदान्तपारिभाषा * प्रस्तत है । 


न्याय-दर्घन का अनुकरण करते हुए परिभाषाकार ने बताया है कि 

'मानाधीनाग्रेयत्िद्वि: ' अर्थात्‌ प्रमाण द्वारा ही ज्ञेय वस्त का बोध हो तकता है 
इसी लिए सर्वप्रथम प्रमाणों का विवेचन वेदान्तपारिभाषा में किया गया है, क्‍योंकि 
प्रमाणों का निश्चय हो जाने के बाद ही उनसे प्रमेय पदार्थों" का स्‍निश्चय हो सकता 
है । अर्थात्‌ जब तक प्रमाण-र्वस्य तथा उत्तकी संझ्या का ननिगचय नहीं हो जाता है 
तब तक प्रमेय पदार्था" का विचार एवं निद्रचय सम्भव नहीं है, फिर तो प्रयोजन की 
सिट्ठि भी दूर हो जाती है । न्‍याय-दर्गन तथा वेदान्तपररिभाषा के तत्त्वन्ज्ञान की 
तुलना ते स्पष्टत: ज्ञात होता है कि यधपि परिभाषाकार न्याय-दर्शन के तत्त्वज्ञान 
के निरुषण-प्रक्रिया ते प्रभावित हैं । > फिर भी वे तत्त्वज्ञान के साधन में न्याय 

तिपादित चारों प्रामारणों के अतिरिक्त अर्थापात्ति और अनुपलड्धि को भी निर्दिष्ट 
त्रते हैं द 


न्याय- दर्शन तथा वेदान्तपारिभाषा दोनों के अनुतार मोध् दुः्खाभाव है ।. 
परिभाषाकार मोधद्य के साधन और प्राप्ति के निरूपण मेँ श्रवण, मनन और निदिष्यासन 
तथा आधिभौतितिक, आधिदेविक तथा आध्यात्मिक दःखाँ की आत्यान्तिक निवृत्तति 
पत्तिपादित करते हैं | साथ ही परिभाषाकार ने सगण उपालना को भी चित्त- 
एकागता के द्वारा निर्धिगिष निर्गण ब्रहम के साधात्कार में कारण माना है ! हु 
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यधपि तगुण उपासना निविगिष ब्रह्म में ताक्षात्कार कारण नहीं है | उत्तका साथधात्‌ 
फल चित्त की एकाग्रता है | लैकिन +निविशिष ब्रह्म के साक्षात्कार में पित्त की 
एकाग्रमा भी अपेक्चि है और चित्त की एकाग्रता सगुण उपासना ते होती है 

जिससे +निर्विशिेष ब्रहम का साथात्कार वेदान्त विचार द्वारा मन्दन्ब॒द्धि वालों को 
भी हो जाता है | तदननतर जीवात्मा को अपने ल्वएप में दुःख का अत्यन्तामाव 
तथय मिरतिशय आनन्द का अनुप्बत होता है । 


न्याय-दर्गन के अनतार भी श्रवण, मनन और निर्दिध्यातन ते तत्त्व का ' 
ताक्षात्कार होता है, तदनन्तर इक्कीस प्रकार के दःखों को आत्यतिक निवत्त 
होती है. । इतमें अष्टांगन्योग का अनुष्ठान भी सहायक होता है ।* लेकिन 
भैयायिकों का आत्मताक्षात्कार निषेधात्मक है और उसका आशय सुख की प्राप्ति 
नहीँ, बाकि दुःव का परिहार है | यह परिहार ध्वंत्ताभाव-स्वरूप होने ते अनन्त 
होता है । यप्पि परिभाषाकार की मुक्तति भावात्मक है | लैकिन मोक्ष के साधन 
तथा दुःयो की आत्यक्तिक निवृत्त्ति के प्रतिपादन मेँ न्‍्याय-दर्शन का प्रभाव स्पष्ट है 


पनाच, वेदान्तपरिभाषा में परिभाषाकार ने किसी नवीन दर्गन की स्थापना 

नहीं वी है | बॉल्कि नव्य-- न्यायघटित भाषा में +द्वैतवेदान्त के प्रतिपाधथ विषय 
'पारमार्थिक स्तर" को सर्वजन सलभ भनिरूपित करने का प्रयास किया है | आध्यात्त्मिक 
स्तर पर लोकतन्त्र की स्थापना परिभाषाकार के चिंतन का दृषण नहीं है, वरन्‌ 
'आत्मवत्‌ तर्वम्तैष॒ यः प्रयति सः पराण्डित:" (वही चिद्वान है जो तभी जीवॉ को 
अपने समान समझता है। का प्रतिपादन गीता तथा छान्दोग्य उपनिषद्‌ के दष्टिटिढोणों 
का चरमोत्कर्ष है ।* ज्ञाथ ही पररिभाषाकार द्वारा 3द्वैतन्तत्त्व की प्रागप्त में 
सगण उपासना का निवेश, उत्तके साक्षात्कार में अपरोध-ज्ञान को साधन बताना 
अपरो क्ष-ज्ञान को वाक्यजन्य मानना, मन का अनिन्द्रियत्व, वाह्िमान्‌ पर्वत में. 
पर्वता ग़ की प्रत्यक्षत्व व्यवस्था, ज्ञानगत- तथा विषयगत प्रत्यक्ष के भिन्न-भिन्न _ 
प्रयोजक, शब्द से प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति, परत: अप्रामाण्यवाद, महावाक्य मेँ 
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लक्षण का खण्डन, स्मृति को भी प्रमा छप मानना, साथी, खझ्यातिवाद- में आनिर्वर्चनीय 
तथा अन्यथा ्यातिवाद का प्रतिपादन करना परम्पंरागत +द्वैतपक्ष कापिष्टपेषण 

नहीं है, वरन्‌ इसका 'निरूपण मौलिक गवेषणात्मक चिंतन द्वारा केवल लार्किक वर्गीकरण 
के आधार पर प्रस्तुत किया गया है जो 3ड्ैतनवेदान्त के मल अभिप्राय को बीध्याम्य 
कराने में उपादेय है । अत्तः परिभाषाकार की मिष्पक्षा तराहनीय और उनकी 
महत्ता अध्ृण्ण है । 


यह भी कहा जा सकता है कि परिभाषाकार का परम्परागत आचार्यो” के 
प्रति गुरुअदा अपने समकालीन आचार्यी ते भिन्‍न' भी।यह उत्त तरह का गुरू-हनेह 
है जिस तरह अरत्त ने अफलातन के विद्यारों की आलोचना करके गुरू के प्राति अपनी 
प्रहदप व्यक्त की । "मेरे मन में अफ्लातन के लिए श्रम है, परन्तु, सत्य के लिए उत्ततते 
भी अफिक श्रद्वा है ।"?* 


पुनश्च )प्रमाणमीमासा" के अवलोकन ते ज्ञात होता है कि परिभाषाकार का _ 
ध्येय परम्परागत आचार्यो की भाँति प्रमाणीमात्तीय सम्प्रत्ययाँ की आज भविक 
व्याख्या करना नहीं है वरनू उनका आगह ज्ञान. की उत्पत्ति ईगौण छप तेहूँ एवं 
खिकास, ल्वजष्प तथा क्रियान्वयन में विषयों ते सँयुक्त होने की परीक्षा में है ।.. 
यह आग्रह चिष्ठद्न ल्‍प ते दाशीनिक परीक्षण है । ह | 


इसी प्रकार परिभाषाकार ने व्यवहारे तु भादूटनय: * का अनुकरण करते हुए. 
वेदान्त प्तम्मत प्रमाण- प्रत्यक्ष, अनमान, उपमान, गबद, अधथापिात्ति तथा अनुपल्ाड्धि 
का मात्र विवेचन नहीं किया है, बॉल्कि इन प्रमाणों से किस प्रकार यथार्थ ज्ञान की 
स्थापना हो सकती है, निरूुषण किया है | परिभाषाकार +_द्वैत-न्तेदान्त और न्‍्याय- 
दन दोनों के मर्धन्य-विद्वान हैं । अतः प्रमाण्मीमासा के निरूपण में दोनों दरईतों' 
की वघिवेचन-प्रक्रिया का समावेश होना स्वाभाविक है । | 


८८४ 


अनष्गात : प्रमाणमीमाता के विवेचन में परिभाषाकार ने छड-प्रमाणों' में 

न्याय-दर्शी द्वारा निरूपित चारों प्रमाणों का अत्यन्त तादिक प्रक्षिया से घिललेषण 
गकिया' हैं जो न्‍्यायदर्शन की पनित्यण पुए्ञति ते अधिकांगः तमानता रखती है, साथ 
ही वेदान्त तथा न्याय द्वारा निरूुपित प्रतिमानों को र्र्मराज कतिपय स्थलों पर 
स्वीकार करते हैं, विर्द्ध मानदण्डो' का खण्डन करते हैं तथा अपने नये अभिमत का 
प्र॒तिपादन भी करते हैं | जैसे- न्यायसत्रकार गौतम ने प्रत्यक्षन्य ज्ञान को इन्द्रियार्थ 
सानब्निकर्श के द्वारा 'प्राप्पका रितावाद" के माध्यम से प्रतिपादित किया है; क्योकि 
सत्रकार का लक्ष्य जन्य ज्ञान का निरूपण करना था अजन्य का नहीं । उ्रन्थकार ने 
वतत्तिज्प ज्ञान को तडागोदकन्यात्र ते तैजलः अन्तःकरण का परिणाम बताया है । 


पुनश्च, विश्वनाथ द्वारा 'ज्ञानाकरणक ज्ञान प्रत्यक्ष" तथा गंगेश द्वारा 
प्रत्यक्ष्मा को स्वय॑म॒लक स्वीकार करना परिभाधाकार को प्रका रान्‍्तर से मान्य 
है. क्योंकि प्र॒त्यक्षमा चैतन्य स्वस्प हैं जो प्रकुत: अजन्य ही है; क्योंकि चैतन्य के 
अभिव्य॑ंजक वात्ति की उत्पपत्ति ते उत्त व॒त्ति ते. विशिष्ट चैतन्य को भी उत्पन्न होने 
वाला कहा जाता है | अत: व॒त्त्ति ज्ञानज्प नहीं हैं | वह तो ज्ञान का अवच्छेदक . 
है, स्वयं ज्ञान का अवच्छेदक होने से व॒त्ति को औपचारिक रूप ते ज्ञान कह दिया 


जाता है 


ग़न्थकार प्रत्यक्ष प्रमा के सचिकल्पक तथा निर्विकल्पक मैदोँ को स्वीकार करते 
हैं जिते प्रायीन न्याय भी मानता है | जबकि वेदान्त में केवल निर्विकल्पक प्रत्यक्ष 
को ही माना जाता है | नव्य-न्याय निर्थिकल्पक को अत्वीकार कर केवल साविकल्पक 
को ग्रहण करता है । ग्रन्थकार ने विषयगत तथा ज्ञानगत एप में प्रत्यक्ष का भेद किया 
है | पनः प्रत्यक्ष पदार्थ के ज्ञानत्व पध को लेकर-ईश्वर साक्षी तथा 'जीवसा थी मेद 
भी बताया | 


भ्रतएव उपर्यक्त संदर्भ में न्यायदर्गन के प्रभाव का स्पष्ट ताक्षात्कार प्रत्यक्ष 
स्‍निरूपण मेँ स्पष्ट है । प्रत्यध प्रमाण की भाँति अनुमान प्रमाण में भी न्यायदर्शन की 
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(नरूपण प्रक्रिया का दर्शन धर्मराज के दुष्टिटकोण में स्पष्टत: दृष्टिटगोचर होता है । 
जैते- घटत्व धर्म प्रकार और अवच्छेदक पद उल्लेयनीय हैं | इसके अतिरिक्त अनमान 
विषयक अन्य मतों का राण्डन ग्रन्थकार करते हैं तथा स्वमत की स्थापना करते हैं | 
जैसे- ठ्याप्तिज्ञान को अनुभिति का करण बताना और न्याय के दृष्डिटकोण लिंगपरामई 
का खण्डन तथा मात्र अन्वय को मानना अनमान के अन्य- प्रकारों का खण्डन तथा 
ट्यूतिरेक को अधापित्ति में अन्तर्भत प्रतिपादित करना परिभाषाकांर की प्रखर 
मत्ततिष्क की उपज है | 


आगम-प्रमाण में ग्रन्थकार शाब्दबोध मेँ जयन्त भठ्ट के विचारों तथा 
अभिषहितान्वयवाद का तमर्थन करते हैं । परन्तु विभिन्‍न स्थलों पर नैयाथिक द्रुष्टिकोण 
को अतल्वीकार भी करते हैं । जैते- नैयायिक "शक्ति " को पृथक पदार्थ के रूप मर दी कार 
कर उती के द्वारा वे पद ते अर्थवोध का ग्रहण मानते हैं । परन्तु परिभाषाकार ने 
भैयायिकाँ के शाक्तिवाद का सण्डन कर*शक्ति" को पृथक्‌ पदार्थ माना है | इत प्रकार 
ग़्न्थकार ने आगम-प्रमाण के विवेचन मेँ नैयायिकों के दृष्टिटकोषों' का कहाँ तमथ्थन 
तथा विभिन्‍न संदर्भो में विरोधी मतों' का भी प्रतिषादन करते हैं । 


 उपमान प्रमाण के विवेचन में यधपि ग्रन्थकार तथा नैयायिकों' का दृष्टिकोण 
तादुृग्य ज्ञान के करण को लेकर समान दिखायी पड़ता है । फिर भी प्रयोजन की 
दाषित से परल्पर विभिन्‍न दृष्टिकोण भी रखे हैं | जैसे- परिभाषाकार तादृश्य 
पदार्थ के ग्रहण के लिए उपमान को स्वीकार करते हैं, जबकि नैयायिक भ्क्तिग्रह के 
ल्‍लिए ।'गवय" पद की एक विशिष्ट पश्ञ में शक्तिग़ह कराना ही उत्तका प्रयोजन है । 
भैयायिक संज्ञास॑ज्ञितम्बन्ध ज्ञान को फल मानते हैं वहाँ वेदान्तियों के अनुतार » गाय, 
गवय के सद्॒श है "- यह ज्ञान फल है । 


भ्र्धापत्ति को नैयाधिक स्वतन्त्र प्रमार्ण नहीं मानते हैं, अधित अनुमान में 
ही अन्तर्भी मानते हैं | ध्यातव्य है वीक वेदान्तपरिभाधाकार केवल व्यत्तिरेकी 
भ्रममान को स्वीकार नहीं करते हैं, जित्के फलल्वस्प उन्होंने अधापिोत्ति को स्वतन्त्र 
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प़र्म के छ्प में प्रतिपादित कक 7 । जब्बाक्ति नैयायथिक केवल व्यत्तिरैकी अनमान 
स्वीकार कंरते हैं । 


_ चेदान्तपारिभाषाकार ने नैयायिक दृष्टिटकोणों' का सम्यक््‌ विवेचन के उपरान्त 
अनुपयुक्त पाया | अतएव अर्थापत्तति की स्वतन्त्र प्रमाण प्रत्तिपादित कर अनुमान से 
पृथक्‌ प्रमाण निरूषित किया | केबल व्यत्तिरेकी अनमान को अधापित्तत में अन्‍्तर्भत 
सिर किया | यह विश्लेषणात्मक चिंतन नैयाथिक पद्चति के समीप धर्मराज अध्वरीर 
को पहुँचा देता है । 


परिभाषाकार तथा नैयायिकों द्वारा 'अभाव”" को एक पुथक्‌ पदार्थ स्वीकार 
किया गया है । दोनों ही "अभाव! को अधिष्ठान से भिन्‍न मानते हैं .। दौनो' ही 
मतों में अनुपलड्धि अभाव का कारण है, पर परिमाषाकार अनपलब्धि को 'करण' क्‍ 
के रूप में भी स्वीकार करते हैं | भैयाथिक अभाव को प्रत्यक्ष में गहीत मानकर 
इनिद्रियाँ को अभाव ग्रहण मेँ "करण" मानते हैं | अनुपलब्ध के भेद में नैयायिक 
अत्यन्ताभाव को नित्य मानते हैं, जबकि परिभाषाकार उतते अनित्य मानते हैं 
क्योंकि प्रलयकाल में ब्रदमातिरिक्त सत्ता ही नहीं होती । अन्योन्याभाव के अनेक 
पघिभाजन- ताचदि तथा अनादि, तोपाधिक तथा निरूपाधिक- करके परिभाषाकार 
मौलिक दितन को भी स्थापित करते हैं । भैयाथिक के दृष्टिकोण- अभाव का प्रत्यक्ष 
ते ग्रहण- का खण्डन परिभाषाकारनेः अनुपलेडिध को एक स्वतन्त्र प्रमाण स्वीकार 
किया है । 


प्रमाण मीमाता के विवेचन के परचात्‌ वेदान्तपारिभाषाकार ने'प्रमाणेतर 
पदार्थ/ का जो विवेचन क्रिया है उससे ज्ञात होता है कि यदि न्‍्याय-दर्वन के प्रमेय 
का च्यछ-साध्य निःश्रेयम की प्राप्ति है, तो वेदान्तपारिभाषा अपना परमलक्ष्य अदैत- 
वेदान्त के प्रतिपाप महावाक्य 'तत्त्वमात्ति " का जनताधरण को बोधाम्य कराना 
'निद्वियत करती है इस प्रयोजन में दोनों दरईनो' के चिचारक "वादे वादे जायेत तत्त्वबाध 
के प्रतिमान का समर्थन करते हैं । जैसे ही अद्वैत का बौध मुमुश्ुओँ को हो, इती में 
प्रिभाषाकार का आग्रह है, प्रक्रिया में नहों । अतश्व नैया थिक "पद्वति' के प्रति, 


23५3४ 


आगह परिभाषाकार को न्‍याय-दर्षीन के आकर्षण ते बाँध देती है । 


अन्त में परिभाषाकार ने प्रमा, भ्रम और प्रामाण्यवाद का घिवेचन किया 
है । दोनों दर्शनों के 'प्रमा" 'चिघ्यक अवधारण की तुलना से ज्ञात होता है “कि 
भैयाथिक आचार्यों के अनुतार प्रमा यधार्थानुभतर है, जो सदैव सत्य होता है अर्थात्त 
यथा चत्तु तथा ज्ञान है | इततलिए यह स॑ँदेह, त्रुटि, स्मृत्ति तथा तर्क ते भिन्‍न है । 
गंगेश उपाध्याय ने तद्गति तत्प्रकारकत्वानुभव ईजहाँ जो है वहा उत्तता अनुभव प्रमा 
है।ह को प्रमा माना है |“ इनमेँ मे 'ताद्वित ' अंग्रतात्त्विक लिथिति' और 
'तत्प्रकारकत्वा नम ' अंग्र ज्ञानात्मक स्थिति को निर्दिष्ट करता है | यदि ज्ञानात्गक 
स्थिति तातल्त्विक स्थिति की संवादी हो तो उत्ते प्रभा मानना चाहिए । यदि इन 
दोनों पक्षों में सामंजस्य का अभाव होनेज्ञान अप्रमा हो जाता है | प्रो0 जेएएन0 
महन्ती के अनुतार गंगेश उपाध्याय द्वारा पुल्तुत प्रमा की यह परिभाषा मुलत: 
यधा थीता [अबा घित्व9ूँ ते भिन्‍न नहीं है ।/* नैयाथिक आचार्य वरम्परान्वाचल्पति 
मिश्र, जयन्त भद््‌ठ, आदि 'स्मृत्ति" को 'प्रमा"' की कोटि में नहीं रखे हैं, क्योकि 
'स्मृति' 'संस्कारजन्य” तथा "निर्दिषियक " होती है। त्ाथ ही नैयायिक आचार्य 
'लाराताहिक ज्ञान' के 'प्रमात्व ' के प्रति भी आ हयगील हैं, क्योंकि ते "काल-ध्षण' 
दे; प्रत्यक्ष मेँ विश्वास नहीं रखे हैं । 


वेदान्तपारिभाषा में यथार्थ ज्ञान को प्रमा माना गया है | यथाये ज्ञान 
स्मृति तथा अनुभव भेद ते दो प्रकार का है । किसी ने घट को घट समझा तो यह 
घट का यथार्थ ज्ञान माना जायेगा | इसी को प्रमा भी कहते हैं | इसी ज्ञान ते मन 
में 'संस्कार' पैदा हुआ और उत्तते कालान्तर में घट की स्मृत्ति हुई, मधार्थ होने से 
इस स्मृति को भी "प्रमा" कहते हैं | अतएव परिभाषाकार नें प्रमा का लक्षण दो 
प्रकार ते किया हैं- [॥$ “अनधिताबाधितविषयानत्व॑ प्रमात्व॑ * तथा, 
82 “अबाधितविषयज्ञानत्व प्रमात्व" । 
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अर्थात्‌ नवीन और अवलापराहित विद का ज्ञान यथार्थ ज्ञान है तथा अबाधित पिषय 
का ज्ञान यथार्थ ज्ञान है । “ परिभाषाकार 'धारावाहिक ज्ञान" को प्रमात्त एदान 
करते हैं, क्योंकि प्रत्येक ज्ञान काल में घटित होता है, इसलिए प्रत्येक ज्ञान" काल 
से घिज्विष्ट होता है | इस दृष्टिट ते धारावाहिक ज्ञान नवीन होता है। पु]नष्च, 
वेदान्त मेँ न्‍्याय-दर्घन के विपरीत काल-यदार्थ को इन्द्रियवेष माना गया है। तथा 
ज्ञान -अमेदता का प्रतिपादन भी किया गया है | अतः कहा जा सकता है कि 
परिभाषाकार 'प्रमा' के निर्यण में नैयादिक दुष्टिटकोण'यथार्थ अन्त ' और 
'तत्प्रदारकत्वानुभव* के प्रति आशह रखते हैं, जो नैयायिक प्रभाव को प्रकट करता है । 
परन्तु परिभाषाकार द्वारा 'स्मृति" को भी प्रमा रूप मानना तथा धारावाहिक 
ज्ञान में प्रमात्व को अनुस्यत ननिर्दि्ट करना मौलिक गवेषणा का घोत कहे । 


नैयाथिक आचार्या ने भम को अन्यथानभव निरूपित किया है।|* जो नेत्र- 
दोष के कारण भुक्त्ति में आपण-हिथत 'रजत " का अलौकिक प्रत्यक्ष में त॑तर्ग करा देता 
है । शक्ति तथा रजत दोनों. का सामान्य धर्म चमकीला होना है | इसी चमकीलैपन 
से हमें अलौकिक प्रत्यक्ष के द्वारा पर्व-दृष्ट रजत का स्मरण हो जाता है । अत: हम 
'ह॒दें' का सम्बन्ध'रजत ' से जोड़कर 'श॒ाक्तति ' को 'इृदे रजतं' कहते हैं । / यही 
अन्यधाख्याति है, जो भुक्तति को अन्य प्रकार ते प्रस्तुत करती है । 


परिभाषाकार ने'ख्याति' के प्रतिपादन मेँ गिथ्या तथा सत्य वस्तुओं के ज्ञान 
मेँ तादात्म्य को निर्दिष्ट किया है || यह रजत है, इस वाक्य में इृदमंश' शक्ति * 
व्यावहारिक दृष्टिट से तत्य वत्तु है, किन्तु रजत- जिसका शुक्ति के उम्र 5 | 
आरोपण किया जाता है, केवल एक मिथ्या वस्तु ही हैं | यह तत्य तथा मिथ्या 
दस्तु का तादात्म्य ही 'ख्याति' कहलाता है । परिभाषाकार (_द्वैत वेदान्ती परम्परा 
भें अभिविद्यसीय-ख्यातिवाद वहीं' स्वीकार करते हैं जहाँ दूृष्घित नेत्र वाले व्यक्ति के... 
नेत्रन्द्रिय का पुरोधवल्थित द्रव्य [रजत के साथ संयोग तन्नि कर्ष होने पर इत्याकारक 
शक्ति रजतज्ञानाकार से परिणत होती है | परन्तु पॉरिमाधाकार $ न्द्रिय के साम्निकृष्ट 
आरोप्य [वत्तु[ के होने पर वे नैयाथिक अन्यथाख्यात्ति का समर्थन करते हैं । 
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हतोकारण जपा -्पुष्प की लालिमा स्फाटिक में भातित होती है । अतः स्फाडिक में 
उसकी अनिधचनीय उत्पत्त्ति की कल्पना नहाँ करनी पड्ठुती हैं | नेयायिक रज्जु-सर्प 
भ्रम मेँ अन्यधाख्याति को मानते हैं | यधापि परिभाषाकार अन्यथाख्यातिवाद का 
समर्थन "विषय-समीप * के संदर्भ मेँ करते हैं, परन्तु ते अलौकिक प्रत्यध को अत्वीकार 
करते हैं । हसका अनुमोदन अनुपलब्धि-पारिच्छेद से भी होता है | अत: कहां जा 
सकता है कि' ख्याति" के प्रतिषपादन में परिभाषाकार ने न्याय तथा परम्णशागत 
ज्िकाय को मानकर अपने स्वतन्त्र-चिंतन को प्रमाणित किया है । 


भैयायिक आचार्यों ने ज्ञान का प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य ग हक स्ामग्ी के 
प्रवातत्तित का साफलय या वैफ्लय मलक अनमान ते निरूषित किया है | किती प्रामाण्य 
के द्वारा जलादि का ज्ञान होने पर उतके ग्रहणार्थ मनध्य में प्रवातत्ति होती है । 
प्रदात्तित होने पर यादि प्रमाण ते ज्ञात जलादि की उपलब्ब्धि होती है, तो वह ज्ञान 
यथार्थ होता है | प्रवीतत्ति के विफल होने पर वह ज्ञान अयधार्थ होता हैं । ध्यातव्य 
है कि भैयाथिक हझान की ग्राहक तामग्री अनुव्यवत्ताय मानते हैं । 


परिभाषाकार प्रामाण्य की उत्पत्त्ति तथा ज्ञाप्प्ति के चिषय में स्वतः: प्रामाण्य 
पाए का समर्थन करते हैं अर्थात्‌ जिसे सामग्री ते ज्ञान उत्पन्न होता है उत्ती सामग्री 
मे उसकी ज्ञाप्त भी होती है । इतत प्रक।र प्रामाण्य ज्ञानप्ामान्य की सामग्रो का 
ही कार्य है, उत्के लिए उत्ते अधिक गुण की अपेक्षा नहीं होतो, क्योंकि समस्त प्रमाओं 


में अनगत रहने वाला कोई गुण नहीँ है । | 7० 


हस कारण प्रामाण्य को उत्तपत्त्ति 
गषावदि सामग्री से न होकर स्वत: एव होती है | इत प्रकार नैशायिक के इस मत 


का परिहार हो गया कि प्रामाण्य ता ज्ञान परतःअनगान प्रमाण से होता है । 


अप्रामाण्यवाद विषयक अदघारणा में परिभाषाकार नैयाशिक दृष्टिकोण का 
' समर्थन बरते हुए उप्ते परत: मानते हैं | उदाहरणार्थ रजत्वाभावान्‌ पदार्थ मेँ रजत्व- 
एकारक ज्ञान का होना ही अप्रामाण्य का लक्षण है, छिसे 'तद्भावतत्ति तत्प्रकारक, 
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ज्ञानत्वम्‌" कहते हैं | इस अप्रामाण्य का ज्ञान विफल-प्रवा/त्ति आदि हेंतुओं से होने 
वाले अनुमान प्रमाण ते होता हैं | यह अनुमान इस प्रकार होता है 'मुझे जो पहले 
रजत का ज्ञान हुआ था उत्ते अप्रमा रूप होना चाहिए, क्‍योंकि वह विंसंचादि 
पर॒व॒ुत्त्ति का जनक हुआ है, जिस प्रकार रज्जु में पहले सर्प का ज्ञान होता है! । 
इस प्रकार अप्रामाण्य विसंदादि ॥विफ्ल प्रवात्ति] आदि हेतओं ते होने वाली 
अनमभिति आदि ज्ञानों का विषय है । तत्मात्‌ अप्रामाण्य परत: ही उत्पन्न होता 
है तथा परत: ही ज्ञात होता है । 


'निष्कर्षत : "प्रामाण्यवाद" के संदर्भ में कहा जा सकता है कि'प्रामाण्य' को 
लेकर परत्पर भिन्न दृष्टिटकोण अपनाने वाले नैयायिक तथा परिभाधषाकार 'अप्रामाण्य 
के प्रसंग में समान मत का प्रतिपादन करते हैं;क्योंकि दोनों ही अप्रामाण्य का 
निर्धारण विफलप्रवुत्त्तिमलक अनुमान ते करते हैं | अतश्व परिभाषाकार पर न्‍याय- 
मत की छाप स्वयमेव प्रकट है । 


परत: प्रामाण्यवाद का निद्यण करने के कारण नैयायिक आचार्य वेदों का 
प्रामाण्य भी परत: मानते हैं | ईश्वर को तेदों' का प्रणेता बताकर उतके पौरूषेयत्व 
का प्रतिपादन करते हैं | परिभाषाकार की. गवैषणात्मक पद्धति वेद को परेमेश्वरकर्तुक 
गनरूपित करते हुए भी उसे अपौस्षेम मानती है; क्‍योंकि परमेश्वर नें सृष्टि के आरम्भ 
मैं पर्चसर्ग के समय 'वेदोँ की तिद्धि" आनपूर्वों के समान ही, जितकी 'आनुपूर्दी * है, 
ऐसे वेद की रचना की । परिभाषाकार' वेद को अपौछु्षेय मानकर भी वेद के नित्य 
नहीं मानते हैं, क्‍योंकि वह उत्पात्तिमान्‌ है और यह श्रतिप्रमाण ते भी त्तिद्ठ है । कु 


हस प्रकार 'वेदान्तपरिभाषा" पर न्‍याय- दर्शन के प्रभाव की समीक्षात्मक 
परीक्षा के परिणाम स्वर्प यह कहा जा सकता है कि परिभाषाकार प्राचीन तथा 
नव्य" न्याय की निल्पणात्मक प्रवात्ति ते अवश्य ही प्रभावित हैं | उदाहरणार्थ 
प्रत्यक्ष- परिच्छेद मेँ महर्षि गौतम की 'प्राप्यकाररता तथा 'वैदान्तनपरिभाषा का 
'तडागोदक- न्याय" तथा अप्रामाण्य की उत्पत्ति एवं ज्ञाप्ति को परत: मानना 
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"पविषय-बोघ' को स्पष्ट कर देता है । साथ ही परिभाषादार ने दरईन "शास्त्र 

के प्रतिमान का पालन भी किया है अर्थात्‌ परिभाषाकार ने किसी परम्परा घि गघ 
के प्रति आग्रह नहीं दिखाया है | अपितु उन्होंने तुलनात्मक, आलोचनात्मक, 
गठेषणात्मक ज्जौलिक विवेचन से दर्बनशात्त्र को विशेष रूप ते द्वैतवेदान्त को समद् 
किया है । यथान्ताक्षी, अनिर्दचनीयख्याति, मिथ्यात्व आगंद का मौलिक विवेचन, 
ब्रहम के साक्षात्कार में अपरोक्ष ज्ञान को मानकर उसे दाक्यजन्य 'निर्चिषठ करना, 
'वाह्विवग्न्‌ पर्वत" में पर्वताँग की प्रत्यक्षत्वव्यवत्था, शब्द ते प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्त्ति 
महावाक्य में लक्षणा का खण्डन, ह मृत्ति को प्रमात्व प्रदान करना आदि पक्ष 
परिभाषाकार के स॒क्ष्म चिंतन को प्रकट करता है | परिभाषाकार की निष्पक्षता 
सराहनीय और उनकी महत्ता अध्वण्ण है । 
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डा0 मुत्तलगांवकर, वेदान्तपरिभाषा की टीका, पृ०- ॥4+ 


वही, पृ0- |५6« 
फणिज्ञातु, वेदान्तपारिभाषा पर टीका, प्ृ0-322 


वैदान्तसत्र- पूृ०- 265-6 6« 


अमलानन्द 
अनन्तकृष्ण भात्तत्रों 
अप्ययदी/शशक्षित 
आनन्दबोी४ध 
अगनंभदट 


अभेदा नन्द 


आनन्द जा 
अमर दाम झ्वामीन्‌ 
आनन्द शान 


उर्मिला शर्मा 


उद्योत्तकर 
उद्धना चार्य 
उग्मेशमिश्र 
एालिदास 


कुष्णना थ पंचानन: 


केशव मिश्र 
त्मा पिल भदट 


पिगोरमाथशा 


या 


छ् 
हा 
छ 


है 


् 
के 


2३30 


तहायक ग्रन्धों की सघी 


|| तंस्कुत और हिन्दी 


वेदान्तकल्पतरू, निर्णय सागर प्रेत, बम्बई, ॥958« 
परिभाषाप्रका गिका, कलकत्ता विश्वतिधालय, ॥950« 
पिद्वान्तलेगश तंगह, अच्युतग्रन्थमाला, काशी, ॥955 


: न्‍्यायमकरन्द:, चौसम्भा संएस्ती0, वाराण्सी, ॥907« 
: तर्व॑तंग्रह, भण्डारकर ओएरिियण्टल रिसर्च इन्स्टीट्यूट, 
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: न्‍्यायप्रमा फारिक्रमा, ओरियण्टल पड्ल्शर्त एण्ड 


शक 


हिस्ट्रीव्पूर्ट, दरियागंज, नह दिल्‍ली, |98।« 


'भावती, भारतीय तंस्कृत परिषद्‌, लखनऊ, ।॥9१53« 


: मणिउ्रभा, बेंकेटेगवर स्टीम प्रेस, बम्बई,. ॥928« 
: तर्वसंग्रह ईसंपाएक, श्री त्रिपाठी 
उम्मा स्वातिऋ उमा स्वामोएँ 


तत्त्वा चैत्र, गैसर चिग्वचिद्यलघ, |9५५६ 


: ्वैतवेदानत में तत्त्व और ज्ञान,छन्‍्ददती प्रतिष्ठान, 


क्ष्कु 


वाराण्मसी, ॥978« 


न्यायवात्त्तिक, चौसम्भा' संस्कृत सीरीज,धाराण्मी, 96 


: न्‍्यायक्‍्लुमाजलि, चौयम्भा तंत्कुत तीरीज,वाराण्सी: 


७ 


भारतीय दर्षन, हिन्दी सम्रिति, लखेनऊ, ॥97 5 


* मालतिकाशिनमित्र 


: आध्वोधिनी, सम्पादक-आनन्द शा, अखिल भारताय 


छ 


तत्कृत परिषद, लखनऊ । 
तर्व भाषा, चौयम्भा, वाराणसी, ।१6३« 


* पलोकवात्त्तिक, चौयम्भा सत्करण, 


कक 


न्याय परिचय, चौयम्भा विधाभवन,वाराण्सी- 


कल्याण 

कुन्दतुन्द 

वंशीनाथ उपाध्याय 
हष८्णकान्त चतुर्वेदी 


गौतम 
गंगिष्ञ उपाध्याय 


गंगाधरिन्द्र सरतल्वतो 
गौड़पादायार्य 
गदाधर भदूटाचार्य 


घनग्गामदात रखल 
म्लकानी 

पचित्सयाचार्य 

गढ़धघर बिजल्वान 
चन्द्रधर शर्मा 
चदटोपाध्याय एवं दत्ता 


जयन्त भद॒ट 


जगदी ग तर्कालेकार 


छा 
ञ्क़ै 


कक 


छ 
क्र 


23/ 


तैदान्तांक, गीता प्रेस, गैरखार: 
प्रवनमा र, रायचन्द्र जैन गाल्त्रमाला, बम्बई, ।9।5« 
न्यायज्ञास्त्र की जु्परेया, उतर्य तंत्करण, ।972: 


: दतवेदान्त का तात्त्विक अनशीलन, विधा पका शन 


तर दि 


: न्‍्यायप्तत्र, कलकत्ता संस्कृत सीरीज, ॥956, ॥95५ 
: तत्त्वाधिनतामाणि, दरभागा, ॥9 57« 
गजाननशाल्त्री मुतलगावकर : 


तवेदान्तपरिभाषा-ठीका, चौयम्भा विद्याभन,वाराण्सोी, 
[98 3. 


: स्व॒राज्यप्तिद्दि, नहेगगात्त्री, आर्यगतसंवर्धनी, ।927« 
: माण्डक्यकारिका, गोौता ऐऐस, गोरयार 


के 


: प्रामाण्यवाद:, चौ-बम्भा विधाभान, चौक« 


गक्तिवा द:, चौखम्भा विषा भवन, चौक 
वेद्यान्तज्ञानमीमांसा, अनुवादक: खुसदन प्रसाद पाण्डे, 
मध्य प्रदेश हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, भोपाल, ॥973-« 


: तत्त्वप्रदीधिका, निर्णयत्तागर प्रेत, बम्ब्ई, |95।« 


| कक 


कर्क 


भारतीय न्यायशात््त्र, उत्तर प्रदेश हिन्दी त॑ंस्थान 
लखनऊ, ।98 3« ह 

बौद्ध दरन और वेदान्त, बिजन विभति प्रकाशन, 
इलाहाबाद, ।98 |« 


* शारतीय दर्षन, पुत्तक भण्डार, पटना: 


: न्‍्यायगंजरी, चौखम्भा संस्दुत सोरीज, बनारत, 936« 
जगदी ग॒ सहाय श्रीवात्तव : उद्दैतवेदाल्त की. तार्किक भूमिका, किताब महल, इलाडाबाट, 


|98 5 
तकामित, कलकत्ता: 


दीव) नचन्द 

धर्मराज अध्वरीन्द्र 
धर्मकी र्ति 

परन्द्रनाथ भाप्तत्री 
नागेग भट्ट 

नन्‍्द किशौर देवराज 


नरेन्द्र सेन 

गनितात भात्त्री 
नारायण 

नारायण भट्ट भात्तत्रो 
पढ़मपा दाचार्य 
प्रकाशात्मा 
प्रष्न्तपाद 

पाणिनि 


284४ आह 2० 6। 


पार्थमा रथिमिश्र 


४: आलम्बन परोध्षा, अनुद्ित, 


कक 


के 


: न्‍्यायब्रिन्दर, चौयम्भा संत्कत सीरीज, बनारपत 


/ 0.20) 


एन0 अश्ययात्वागी श्ात्त्त्री, 
अडयार लाइब्रेरी, ॥9५2« 

प्चिचमी दर्षन, उत्तर प्रदेश हिन्दी संत्थान, लखनऊ, |978. 
वेदान्तपारिभाषा, अड्यार लाइब्रेरी, मद्रास, ।१५2« 


9 5५७ 


: भारतीय- दर्गनगास्त्र, मोतीलाल बनारपी, दिल्‍ली, [953 ' 


: परमलघाजषा , हिताचिंतक पेस, काशी 


[9+५+]० 


: तम्पादक: भारतीय दर्शन, उत्तर प्रदेश हिन्दी गन्थ 


अकादमी , लखनऊ, 978: 


: पूर्वों और पर्िचमी दीन, लोकभारती प्रकाशन, इलाहाबाद, 


|979« 


: प्रमाण-प्रभेय-का लिका, भारतोय ज्ञानपीठ, का शी 


है 


: मान्मेयोदय:, 
पर पर ठीका भषण 

: देदान्तपारिभाषा पर टीका भूषण, 

8 288! ६४ ४ हि 57) हु 


* म्यायतिन्ह ठीका, साहित्य भण्डार,सभाष्य बाजार, ग्रेरठ-« 


प्ददर्षनप॒का गन प्रतिष्ठान, वाराण्सी« 
अप्रकाशित । 


पम्पादक राम गात्त्रो, बनारत, 98 |« 


: पंचपादिकाधवधिवरण, प्तम्पादक राम शात़्त्रो, बना रस, ।89 2« 
: पदार्ध्र्म संग्रह, व्योमवत्यादि तहित, चौखम्भा 
: पाणिनीयतत्राष्टा घ्वापी, तम्पादक: ब्रहमदत्त जिश्ातु, 


रामलाल कपर ट्रस्ट, अमृतसर, ॥955 


: प्रकाशशिका, वेदान्तपारिभाषा पर टीका, गवन्मिन्ट प्रेस, 


त्रावनकोौर, |928« 


: बलोकवा ल्तिक न्यायरत्नाकर टीढा, चौयम्भा तंस्दुत 


मीरीज बनारत, ॥898-9 9« 


: गाल्त्रदीपिका न्‍्यायरत्नाकर टीका चौखम्भा संत्कत 


सीरीज, बनारत, ।9॥35: 


एभाकर मिश्र 
प्रका शानन्द ; 
पभापन्द्र 
वादरायण 
भात्वक्ष 
एग्म0 हिंरियन्ना 
म।पघाचार्य 
मध्सुदन सरस्वतो 


मण्डन मिश्र 
श्रीराम रामकृष्णअध्वरोन्द्र 


लोगा। श्िभाझूकर 
वापत्पति पिमप्र 


+वमुक्‍्त तय 
फ'लिद्यारण्प 


दात्त्यावन 


पिवनाथ न्याय पंचानन 


बद्रीनाथ सिंह 
विधानन्द जिक्षातु 


कक 


5 


बुहती-गाबर भाष्य टीका, मद्रास चिश्वाधिध्यालय, |9३५- 


: वेदान्तसिहान्तम॒क्तावली » अच्युत कार्यालय, बनारस । 


के 


कं 


प्रमेयकमलमार्तण्ड, निर्णयप्तागर, बम्ब्नई, ।9359. 
ब्रह्मसत्र, निर्णय सागर, ॥955 


* यायतार, पना, ॥922« 


छ्डछ 


: भारतीय दर्शन की स्परेखा, राजक्मल प्रकाशन, नई दिल्ली, ।9४०, 
: तर्वदईनतंग़ह, एना,, ॥92५« 


द्वैत॒तिद्वि:, सम्पादक-अनन्तकृष्णशात्त्री , निर्णयसागर 
मुद्रणालय, बंम्बई, ।937« 


: ब्रहमसिद्वि :, तम्पादक म0ग्र0शस0 कृप्पस्वामी भात्त्त्री, 


मद्रास, ॥957« 
गिखामाणि ईवेदान्तपरिभाषाहँ , बेंकेटेग्वर जटीम प्रेस, 


: तर्वकौमदी, निर्षय सागर बम्ब्ई, १928 
: नया यवा त्त्तिकतात्पर्यटीका, चौ बम्भा संस्कृत. सीरीज, 


हद ले ॥ ४ र्त्त कु | 9 2 के 9 


: भामती टीका ईशॉकरभाष्याँ , निर्णय सागर ऐस, बम्बर्ई, |9 50५« 
: ताख्यतत्तवकौमुदी, गया, ।॥929- 
: इृष्टसिद्विः, तम्पादव प्रो0 शम0 हिरियनना, बड़ौदा, ।१53« 


पँचदहगी, निर्णय॑प्तागर, बम्बई, |9५१८ 


: विवरणमैयत॑ंग्रह, अच्यत ग्रन्थमाला, बना रस- 


करके 


५ 
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न्यायभाष्यईन्यायसत्र, कलकत्ता पंस्कत सीरीज, 936-फ५फ 
न्यायत्तिद्वान्तमुक्तावली, निर्णयतागर, बम्बई, ।927 


ः भाषापरिच्छेद मक्तावली सहितई हिन्दी४व्याख्या, 


श्री ज्वाला प्रसाद गौड़ ३ 


: भारतीय दर्शन, स्टडेन्ट्स फ्रेशन्द्स एण्ड कम्पनी, वाराण्पी-5 


करके 


वेदान्तपरिभाषा पर टीका, ज्ञानतत्र प्रकाशन मदिरम्‌, 
नर्मदापु रमू, ॥967« 


ग्रीह््षु 


श़रत्भामी 
शान्तिरक्षित 
गालिकना धमिम्र 
प्री धर 

गैकरा चार्य 


'घश्रदत्त 
पित्नादित्य मिश्र 
गरदा गाँधी 
सदानन्द 

तंगम लाल पाण्डे 


24॥ 


: येण्डनयण्ड बाद, सम्पादक पं0 चण्डीप्रताद बद्स्ध 


अच्यृुत क ाॉलिय, हनारत. 


: श्रीमैषधचरित, निर्णय गागर, बम्बई । 

: शाबरभाष्य, मद्रास. विश्वविधालय, ॥93५ 

: तत्त्वसंग्रह, बौद़्भभारतीय वाराण्सी, ।॥960. 

: प्रकरण पंजिका, काशी हिन्द्‌ विश्वाविधानय, ।96।. 

: स्पायाकंल्दली, विज्येनगरम्‌ संस्कृत सीरीज, बनारस, 89 5 
: ब्रहमसत्र भाष्य, रत्नप्रभा-भारतीय न्याय निर्णय सहित, 


बम्बई, |9५7० 


: गोता भाष्य, गीता प्रेत, गोौरकार 

: चतु: सत्री, 2 भाग, नवटीकोपेत, कलकत्ता, 9535 
: विवेकपड्ठामाणि १ प्रकरण्गान्था:[, पूना, ॥952: द 
: मुण्डकभाष्य, गीता प्रेत, गौरकखुर 

: तीत्तिरीयभाष्य, गीता प्रेस, गोरख़ुर । 

: माण्डक्याभाष्य, गीता प_ रेस, गोौरखुर । 

: उपदेश्ा ही, गायघाट, वाराण्ती, -9५9« 


गीता. भाष्य, गीता प्रेस, गोरकार । 


: अर्थीपिका, हरीदास संस्कृत सीरीज, बनारस । 

: तप्तदार्थी 

: भारतीय दरन में प्रामाण्यवाद,साहित्य भण्डार, मेरठ, ॥१75- 
: वेदान्ततार, जीवानन्द त॑स्करण, कलकत्ता । 

: भारतीय दईन का सर्वेध्षण,सेण्ट्रल बुके डिपो,इलाबहाबाद, 


20 7० 


: भारतीय दर्गन की कहानी, रामनारायण्ाल बेनीप्रताद, 


इलाहाबाद, ।962« 


2१34 
तत्यदेव शास्त्री * भामती प्रस्थान तथा चविचरण प्रस्थान का तुबनात्मक्त | 
अध्ययन, भारत भारतो, वा राण्ती, ॥978« 
हरेन्द्र पता द सिन्हा : भारतोय दर्शन की रूपरेखा, सोतीलाल बनारसी दास, 
वाराण्फी. 
हरिमोहन हा : दाशीनिक विवेचनाएँ, बिहार हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, 
पटना, ॥973« द 


>रिदात हन्धोषाध्याय : भारतीय दीन की मर्मकथा, स्न्‍ेडिन्ट्स ऐलड्स, इलाहाबाद, 


9 6 ५० 

हेमचनद्र : प्रमाणगीमातला, कलकत्ता, ।॥959« 

हरिभद्र : घ्ट्दगन-यमुच्चय, गुणरत्न की टीका सहित, कलकत्ता, 
+हिन्दी -दगन -प तिका 
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